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ESTUDIOS 


CARMELITAS DESCALZOS 
HETERODOXOS 


El ambiente heterodoxo en la Orden del Carmen Descalzo, la «Or- 
den mística por excelencia», es muy reducido. Tanto, que si quitamos 
una breve referencia de Menéndez y Pelayo sobre un pequeño foco 
de anormales iluminados de Corella. (1), apenas andan divulgados otros 
rastros de herejía (2). 

De resonancia local fué en sus días la apostasía de Don Manuel de 
Portugal (3). Hijo de madre calvinista, entra en el Carmelo belga des- 
pués de una vida agitada, pero con muestras aceptables de vocación. 
Llegan a tanto, que la Infanta Isabel, gobernadora de los Países Ba- 
jos, hace de madrina en su profesión y primera misa. El nuevo Car- 
melita Descalzo lleva perfectamente la observancia del convento bajo 
el nombre de Félix - Manuel de Santa Isabel, hasta que un día obtiene 
licencia de los. superiores para permanecer algún tiempo en Holanda. 
Requerido una y otra vez, no se consigue su retorno. En esto apa- 
rece un opúsculo publicado por los calvinistas que aclara las cosas: 

(1) Heterodoxos, lib. VI, párrafo VIII. Edic. Madrid, 1881, p. 93-94. Menéndez Pe- 
layo, siempre tan prevenido contra Llorente, esta vez no lo está tanto. Esa página de 
heterodoxos carmelitas no debe leerse sin tener en cuenta las notas posteriores de SILVkE- 


RIO DE SANTA TERESA, O. C. D., en Historia del Carmen Descalzo en España, Portugal y 
América. XI. Burgos, El Monte Carmelo, p. 726-763. Se l 

(2) Sobre la inclusión de algunas obras del P. Jerónimo Gracián en los Indices de la 
Inquisición, cfr. nuestra Mística de Occidente. Universidad de Santo Domingo, vol. CV, 
serie II, p. 3, p. 90. E , ; e 

(3) Cfr. HiLarI0 DE San AcusTín, Vox tubae Angeli lucis ad revocandum e calvinia- 
mis tenebris ad regionem catholicae veritatis F. Felicem Emmanuel de Portugal». Bruxe- 
lae, 1635. £ : 

El padre Hilario fué confesor de la Venerable Ana de Jesús en Flandes. La hija es- 
piritual de San Juan de la Cruz estuvo también muy interesada un tiempo en la vocación 


del futuro hereje. 
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«Declaración de las razones por las que el príncipe Don Manuel de 
Portugal, antes monje carmelita Descalzo, se decidió a abandonar la 
Iglesia Romana, para entrar en la católica y apostólica». 

Según el pamphleto, el falso religioso había abrazado la Reforma 
Teresiana para estudiar de cerca su aspiración más fundamental y 
temperamental: la unión con Dios. La reforma de la Mística española 
no le satisfizo. Argumenta a propósito de esto con los sabidos tópicos 
protectantes contra el monacato, el voto de castidad, el Concilio de 
Trento, la Biblia, el Papado, los sacramentos, la multiplicidad de Or- 
denes Religiosas. El origen de éstas está, según él, en hombres pre- 
tenciosos, hambrientos de popularidad, que se enfrentan a otros que 
habían hecho lo mismo o quisieron hacerlo; yo soy jesuíta; y yo, 
franciscano; y... yo, dominico; en contradicción con el Apóstol: 
«¿Acaso está Cristo dividido?» En estos afanes exhibicionistas, sobre- 
sale la Compañía de Jesús. 

También se convenció el nuevo apóstata de que los Santos Padres 
no son dignos de la autoridad que se les da en la Iglesia Romana. 
Una prueba evidente es nada menos que San Agustín, quien tiene 
que escribir unas Retractaciones. 

No sabemos mucho más de este heterodoxo. Las aspiraciones mís- 
ticas que siguieron a su abandono del hábito debieron ser menos pro- 
fundas que antes, hasta esfumarse en la vida reaccionaria del calvi- 
nismo. Bastante más resonancia que su apostasía tuvo la entrada en 
la Reforma Teresiana del sobrino del propio Calvino, Padre Clemente 
de Santa Teresa, contemporáneo del príncipe portugués. El P. Cle- 
mente murió en olor de santidad, en Avignon, el 19 de agosto 
de 1643 (4). 

Hay que saltar un siglo para hilvanar la crónica heterodoxa en la 
Orden de San Juan de la Cruz. El primer gran escándalo herético lo 
dió un convento de Carmelitas Descalzas, el del barrio de Santiago 
(Saint Jacques) de París, que tuvo las pretensiones de ser un segundo 
Port - Royal. Al menos, un anónimo, que pudo ser el médico de las 
Carmelitas, tiene la intención de emular a Pascal en sus tareas apo- 
logistas del jansenismo. Resulta, ciertamente, muy poco inferior, si 
bien no adquirió tanto renombre como el autor de las Provincia- 
les (5). 

Tres visitadores apostólicos de la comunidad no lograron enten- 
derse en torno al jansenismo de ésta. Sólo hay uno que habla abier- 
tamente de herejía, y es contra aquien se ensaña el anónimo. El cá- 
lido escritor, elogiador de Pascal, de Arnauld y de Bayle, afirma que 
la mayor gloria de este Carmelo ha sido la de resistir treinta y tantos 
años a la «monstruosidad» de la Bula Unigenitus. Lo curioso” del 


(4) Un retrato suyo, muy bueno, se encuentra actualmente en 
reciente fundación de los Carmelitas Descalzos, en Amberes. No So Da sde 
nos ha ido a parar allí. Lleva esta inscripción: «V. P. Clemens a Sancta Maria, sabaudus 
pana a Calvini nepos, Clemente VIII P. M. percharus, a quo no: 
en accepit. Primus hujus conventus (? rior 1614, i : 
iS )p Obiit cum fama sanctitatis Avinio- 


(5) Cfr. Lettres Apologetiques pour les 1 : ¡ 
Paris. Paris, 1748, getig P Carmelites du Foubourg Saint-Jacques de 
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caso es que invoca a su favor el espíritu teresiano. Esas carmelitas, 
dice, no han tenido un Pascal. Por eso, él se va a decidir a salir al 
ruedo, con banderillas antijesuítas, como lo exigía la etiqueta janse- 
nista, contra los pocos sanos franceses que defendían la cátedra de 
Pedro; contra la Inquisición española, reflejando así todo el espíritu 
rebelde de las vísperas revolucionarias. 

He aquí una de sus páginas - muestra: «En el siglo pasado, nues- 
tros más célebres controversistas (Bossuet, Le Camus, Richelieu) nada 
pretendieron tanto como simplificar la doctrina de la Iglesia. Sepa- 
rando lo que es de fe de lo que no lo es, decían al calvinismo: he ahí 
lo que tienes que creer, y nada más. Este método, que mostraba 
a nuestros pretendidos reformados hermanos que no estaban de nos- 
otros tan lejos como creían, convirtió a miles de ellos. Y hoy, sin em- 
bargo, se nos dice a nosotros que somos herejes, sin que pueda locali- 
zarse nuestra herejía. Si se nos acusa, es en términos vagos. Se teme 
enunciarnos el dogma sin equívocos por temor a que respondamos: 
lo creemos. Antaño, para apaciguar, se llevó con el calvinismo la luz 
a los puntos más oscuros. Hoy, a propósito de nosotros, se reparte 
la oscuridad donde más luz hay para embrollarlo todo. ¿Hay nece- 
sidad de que refute a Mgr. de Bétléem, que dice que todo el Carmelo 
desea ver el convento de Saint Jacques sumiso a la Iglesia?» (6). 

Hemos escogido esta página precisamente por la mención que 
hace de Bossuet. El célebre orador, durante cuarenta años, tuvo es- 
peciales preferencias por ese convento; desde 1659 hasta que mue- 
re (7). De esa preferencia nacieron muchas de sus piezas maestras (8). 
Ese carmelo parisiense significaba para Francia lo que para España 
San José de Avila. En su fundación, la historia implica nombres como 
el de la reina María de Médicis, las princesas Catalina y Margarita 
de Estantoville, San Francisco de Sales, Mdme. Acarie (Beata María 
de la Encarnación), el Cardenal Bérulle, Miguel de Marillac, etc. La 
comunidad de carmelitas se conservó a buen nivel espiritualista, y a 
un nivel renombrado, durante el siglo xv (9). Esto, junto con la pre- 
sencia en sus claustros de vocaciones que procedían de la más alta 
nobleza francesa y de la aristocracia, como, verbigracia, la hermana 
de Condé y la sobrina de Mazarino, no dejaría de ser un compromiso 
ineludible para el gran obispo palaciego. 

Vínculo insoslayable, que no puede menos de subrayarse, son sus 


(6) O. c., 5.e lettre, p. 25-26. 

(7) Cfr. J. B. Erjau, Bossuet et le Carmel du Foubourg Saint Jacques, en Melanges 
de littérature, Philologiae et Historire offerte á M. Louis Arnould par ses eléves et ses 
amis (sic). Poitiers, 1934, p. 73-83. 

(8) O. c., p. 78. Iba a predicar también allí la oración fúnebre de Turena, pero se 
lo impidió una zancadilla del Cardenal Buillon. Por ese gesto de oposición al Aguila de 
Meaux, le llama Eriau «mezquino envidioso, con vanidad indigna de la púrpura». Otras 
indignidades de ciertos prelados de Francia las puede ver el lector en los capítulos 1 y 2 
de nuestra citada obra La mística de Occidente. En el célebre Carmelo parisino predi- 
caron también Bourdalou, Mascaron, Fléchier, Fenelón y Massillon. 

(9) Así piensa Errav. Es lícito, sin embargo, dudar un poco. La exaltación france- 
sa ante cualquiera huella de Bossuet hace sentir a este historiador algo parecido a lo 
que decía Calvet sobre las ruinas de Port Royal: «En tanto que haya historiadores de 
nuestra lengua se acordarán de este convento, donde el más grande de nuestros orado- 
res sagrados celebró la conversión de Turena, la memoria de la princesa palatina y la 
penitencia de la Valliére». Cfr. Mística de Occidente. Apéndices. 


. 
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relaciones con la famosa amante de Luis XIV (10). María Teresa de 
Austria, en vista de la pasión desenfrenada del rey, invita a Bossuet 
a predicar en la corte la cuaresma de 1662, y los efectos debieron de 
ser exiguos, pues vuelve a predicar la+ del año siguiente y con temas 
parecidos: el de David y la Magdalena. Una de las comparaciones 
que usa es la de la conciencia culpable, que se parece, dice, a las mu- 
jeres, que, para gozar, se condimentan exquisitamente. Pero los +es- 
cándalos prosiguen en Versalles. En el Adviento de 1669, Bossuet 
sigue en sus diplomáticas indirectas. No fueron muy eficaces, parece, 
dada la tregua larga de los amoríos, de los que, por lo menos, hubo 
dos partos clandestinos, cuyo éxito parece que moralmente no está 
tampoco muy en claro (11). 

La conversión de aquel encanto de mujer, a quien Madame de Sé- 
vigné define como «violeta avergonzada de ser amante, madre y du- 
quesa», se debe al despecho aque suele tener en reserva la pasión sa- 
ciada de un hombre. Por lo menos, Luis XIV, después de haberse 
hartado de su belleza, la va preteriendo poco a poco por otra nueva: 
Madame de Montespan (12). El resultado fué, afortunadamente, una 
buena reacción en La Valliére. Esta no se contenta con menos que con 
entrar en el carmelo de Saint Jacques, donde, según carta de Madame 
de Sévigné, curiosa frívola que seguía sus pasos, «el raro hábito de 
carmelita no quitaba nada a su excelente gracia y buen garbo» (13). 

El sermón de la toma de hábito debía de haberlo pedicado Bour- 
dalou, fustigador de la corte bastante más apostólico que Bossuet. 
Pero, ante la imposibilidad de asistir éste, predica el obispo de Aire, 
Monseñor de Froméntiéres, haciéndolo girar en torno de la parábola 
evangélica de la oveja perdida, y a base de las dos devociones pre- 
feridas de la novicia: Santa Teresa y San Agustín. Dice también en 
él el prelado: «El Carmelo, hermanos míos, es un monte que no es ac- 
cesible a todo el mundo. La gracia no allana los caminos extraordi- 
narios a todos los cristianos» (14). 

_ Extraordinaria parece que fué, efectivamente, la conversión de 
aquella hermosísima pecadora (15). Al menos, su autobiografía es algo 
candente, extraordinario también. La bella arrepentida, reconociendo 
en sus amores pasados «lo más halagador que nos presenta la natu- 
raleza», decía desde el Carmelo el 7 de noviembre de 1675: «El cuer- 
po no es nada cuando el espíritu está contento» (16). Y en sus apasio- 


(10) Cfr. L. Pauthe, Madame de La Vallitre. La Morale de Bossuet á la cour de' 
Louis XIV. Paris-Toulouse, 1889. 

(11) Cfr. P. CLÉMENT, Refléxions sur la miséricorde de Dieu par la Duchesse de la 
Valliere, suivies de ses lettres et de sermons por sa véture et sa profession par Mes- 
sierurs d'Aire et. de Condon [...]. Paris, 1860. 

(12) Cfr. M. Romarn-CorNUT, Madame die la Valliére repentante. Confessions intimes 
ESrTLES SA par jour par elle-méme avec plus de 300 corrections de la main de Bossuet. 

aris, E 

0 CLÉMENT, O. C., p. CXXV. 

(14) 0.-c., p. 108-110. 

(15) Novelistas y teatralistas se han venido cebando en su figura para tejer toda 
suerte de escenas lujuriantes y encendidas. Para evitar aquí una lista de bibliografía 
contemporánea, citemos como ejemplo a CaruLo MenNDES y la obra que contra él escribió 
CyYr Van OBERBERGH, Carmélite. Bruxelles, 1903. Arrastrados por estas literaturas obsce- 
nas, los revolucionarios del 89 profanaron su tumba con indescriptible regodeo. 

(16) Cfr. Romaln-CorNUT, 0. C., p. 46. 


CARMELITAS DESCALZOS HETERODOXOS 167 


nantes Confesiones: «Preservadme, Señor, del dulce veneno de agra- 
dar a este mundo y de amarle; porque las caricias de la fortuna, a las 
que se resiste tan poco, y que, a pesar de todo, son más crueles que 
las más horrorosas desgracias, hacen que no veamos otro dios fuera 
de ellas, ni otra providencia que sus anécdotas» (17). Aquella belleza 
tan invitadora, «de tierno cuerpo», que dice Bossuet, quien, apenas 
se movía, electrizaba por corredores, salones y jardines, escribe desde 
el silencio y la soledad de su celda: «Dadme, Señor, más sencillez 
y menos confianza en mi propia razón, más obras y menos luces hu- 
manas; miedo de seguir a éstas mejor que a vuestra gracia, y que 
en lugar de ser una sencilla cristiana, mi amor propio no me con- 
vierta sino en una filósofa mundana, más llena de máximas de Aris- 
tóteles y de Descartes que de la ciencia de la Cruz» (18). 

Es una de tantas instantáneas como hace de su vida pasada. Cor- 
tesana de Versalles, La Valliere era leidísima. Si su atisbadora Ma- 
dame de Sévigné habla nada menos que de «su Padre Descartes», lo 
tenemos también reflejado del ambiente y de la móda en la impro- 
visada carmelita. Y he ahí también un retintín de su carne, tan aca- 
riciadz ayer: «No permitáis, Dios mío, que me sienta segura por el 
hecho de sentir repugnancia de la grosería de mi pecado, puesto que 
aún me quedan mi ternura y mis pasiones» (19). Vendrían, sin duda, 
a su memoria, la pedrería y los adornos que el rey Sol colgaba de 
ella, su ídolo. Tenemos una de las anécdotas aue reflejan el martirio 
a fuego lento de la reina María Teresa: «Una noche, dice, Madame de 
Monteville, que tuve el honor de estar junto a ella en el corredor de 
su dormitorio, me hizo un guiño; e indicándome a la señorita La 
Valliere que pasaba a sus habitaciones para cenar con la condesa de 
Soissons, me dijo en español (para que ella no lo entendiese): «Esa 
joven con arracadas de diamantes es la amante del rey.» 

Todas estas escenas, sin duda, desfilan por la imaginación de la 
penitente, mientras retractaba, pidiéndola al cielo que le concediese 
«rendir homenaje a la locura de la Cruz en medio de un país y de 
una nación que la tiene como escándalo» (20). Porque, se preguntaba: 
«¿Qué es un alma en el mundo sin oración? No hablo de los que sólo 
son cristianos de nombre, y que, no ocupándose más que de sus cuer- 
pos y de sus placeres correspondientes, viven más bien como bestias 
animales que como almas con razón» (21). Esta página, inspirada en 
el capítulo primero de las Moradas de Santa Teresa, y que más de 
una vez había oído transformada por aquella trompeta apocalíptica 
de Bourdalou, sería también después una de las normas de espiritua- 
lidad preferidas por la princesa María Luisa de Francia, hija del si- 
filítico Luis XV, quien entraría también en el mismo Carmelo. 


(17) 0. c:, P. 49: 

(18). O. C., p. 62-3. , , y o 

(19) O. c., p. 65. Debe conocerse también su comentario penitente al salmo Miserere: 
Sentiments d'une áme penitente sur le Psaume Miserere mei Deus et Retour d'une áme 
á Dieu sur le Psaume Benedic anima mea Domino, avec réfléxions chrétiennes. Paris, 
1733. 11.a ed. 

(20) RomMAIN-CORNUT, O. C., p. 146. 

(LITO DIAS O: 


168 NAZARIO DE S. TERESA, O. C. D. 


La autobiografía de La Valliére es un documento excepcional de 
psicología femenina. El de una mujer que no se resecó en el amor, sino 
que conserva su corazón riquísimo para hacerlo girar todavía entero 
hacia Dios; con una expresión enérgica, brutal casi, en la reacción 
que siente de su sinceridad hacia lo que tan de. cerca había enga- 
ñado e ilusionado las médulas de su condición de mujer. Su auto- 
biografía es una confesión que puede ir de apéndice a las de San 
Agustín. No acabamos de explicarnos por qué no es más atendida por 
editores. 

Bossuet precisamente es uno de los responsables al retocar esos 
manuscritos, de estilo tan espontáneo y apetitoso. Si es que lo hizo 
para que pudiese ser leído de la corte (¡dichosa diplomacia en los 
apóstoles!), no le quita la responsabilidad de haber atenuado lo que 
a ella le interesaba y correspondía acentuar en conciencia. O, ¿es que 
aún no se fiaba de la mujer? Porque, todavía el 19 de marzo de 16705, 
recibía la carmelita este alfilerazo epistolar en su celda, y de parte 
de uno de los nobles militares más sesudos de Versalles: «No espe- 
réis que cambie respecto de vos. ¿Qué? ¿Que porque seáis menos del 
mundo y más de Dios he de cambiar? Eso sólo podría caber en un 
hombre que no sabe que las desgracias del mundo son gracias del 
cielo.» Pero, al sentir que sangra su ternura traspasada, responde la 
hija de Santa Teresa, no menos digna: «Me desesperaría si supiera 
que me creéis capaz de olvidar mis deberes, y es para mí muy agra- 
dable responder a los volúmenes —así llamáis vuestras cartas—, con 
los que teméis importunarme. En realidad, habéis olvidado, señor, 
cómo tengo el corazón aún según el mundo; y según Dios, aún me 
ofendéis más sensiblemente. Creía que me conocíais mejor después 
de tantos años y que tendríais mejor opinión de mí. Yo no reconoz- 
co, sin embargo, con menos gusto la obligación que tengo hacia vos; 
pero hacedme algo más de justicia y acertaréis más justamente» (22). 

Esta Magdalena de Occidente, como se la llamó (23), es la gloria 
más sobresaliente de aquel Carmelo, apóstata y jansenista, del barrio 
de Saint Jacques. «Versalles y el Carmelo son las dos palabras más 
opuestas, pues el Carmelo significa la más austera de las existen- 
cias» (24). Sin embargo, algo debió de pegarse a aquellos claustros 
de la vanidad de tantas postulantes como llamaban a sus puertas, sa- 
ciadas de corte y de caricias secretas. ¿No sería ese trato con la so- 
ciedad cortesana, galicana por rito obligatorio, hasta en su sumo pon- 
tífice Bossuet, lo que llevó a esas carmelitas hasta la apostasía? Pero 
no es poco interesante tener en cuenta que un apologista tan furi- 
bundo de su jansenismo como el que antes mencionamos no mezcle 
en el asunto a todo el Carmen Descalzo en su causa. 

Otro gran prestigio francés, Olier, estuvo interesado un tiempo en 
ganar para la causa de Jansenio a la prestigiosa comunidad de Car- 
melitas Descalzos de París (25). Bien por la escasa formación que 

(22) «Ebc a 121. 

(23) L. PAUTHE, O. C. 


(24) - Ib., p. 294. 
(25) La comunidad fue fundada por un religioso oriundo de la nobleza francesa, dis- 
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tenía, o bien por el despecho consiguiente a una negativa uniforme 
y prolongada por parte de los Descalzos, es por lo que después viene 
a acusarles de jansenistas, cuando el ambiente llega a incendiarse. 
Y otra acusación similar partía de Fenelón. Es quizá la mejor de- 
mostración de que los Carmelitas Descalzos de la Curia Pontificia no 
habían sido tan fenelonianos como algún historiador pudiera presen- 
tarles (26). 

Afortunadamente, están claras las cosas. El Carmen Descalzo no 
cayó nunca en el jansenismo (27). Siete años antes de la condenación 
del Augustinus, tenía ya oficialmente prohibido apoyarle en lo más 
mínimo. Después, cuando el Papa tuvo todos los datos suficientes para 
una decisión, en la comisión pontificia está el carmelita descalzo Juan 
Agustín de la Natividad. Es el más decidido de: grupo por una con- 
denación de la obra del obispo belga, mientras que el comisario del 
Santo Oficio, el Maestro del Sacro Palacio, el General de los Agusti- 
nos y el Procurador General de los Capuchinos, se esfuerzan por sal- 
var el sentido de ciertas proposiciones. 

No sabemos por qué todavía ha podido decirse que, en un co- 
mienzo, los carmelitas descalzos dieron testimonios favorables a Jan- 
senio (28), así como los dieron los agustinos, capuchinos, dominicos, 
frente a los carmelitas calzados, franciscanos y jesuítas que fueron 
unánimes en rechazarle (29). Lo que pasaba era eso que en otra 
parte nos dicen el Padre Antonio de San José y el Padre Arcángel de 
la Presentación: que lo que hacían era separar la obra de Jansenio 
de la persona de Jansenio, confundidas por otros muchos en la mis- 
ma causa. Y a ésta es a la que se apoyó en los primeros momentos de 
confusión, como en los posteriores del semiquietismo. Tan arrebuja- 
das andaban las causas entre sí, que en la de Jansenio iba envuelta 
la de la antipatía del clero francés por las Ordenes Religiosas, quizá 


cípulo de Juan de Jesús María (El Calagurritano). Gozó de buen prestigio el convento 
entre la intelectualidad de París. A mediados del s. xvi, su biblioteca contaba con la 
cifra poco despreciable de 18.000 volúmenes, 

(26) Cfr. Marir-JoseEPH DU SACRÉ-COEUR, Les Carmes Déchaussés n'ont versé jamais 
dans le jansenisme, en «Études Carmelitaines», 3-4 (1920) 1-45; 195-248. 

(27) Cfr. L. CeyssewNS, O. F. M., De carmelitarum belgiorum actione antijansenistica 
juxta chartas P. Seraphini a Jesu Maria (1668-1688), en «Analecta Ordinis Carmelitarum», 
16-17 (1952) 3-120. El autor fué invitado por los Carmelitas Descalzos a trabajar en su 
archivo general de Roma. Resultó de ahí esta ejemplar monografía, en la que sobresalen 
como adalides del contraataque católico los nombres de Daniel de la Virgen María, Fran- 
cisco Bonae-Spei, Miguel de San Agustín... 

(28) Cfr. L. Ceyssews, L'Enquéte officielle faite en 1644 dams la diocese des Pays 
Bas sur le scandale causé par l'Augustinus, en «Archiv. Franciscain Historic.» 43 (1950) 
68-160. Tienen el inconveniente estos trabajos del padre Ceyssens de que son locales. En 
otras regiones lejanas de los Países Bajos cayeron los Carmelitas Calzados en el janse- 
nismo. Prototipo, v. gr., de jansenismo en Portugal es la Tentativa Teológica de A. Pe- 
reyra, que precisamente aprueban Luis del Monte Carmelo e Ignatio da San Caetano. 

(29) En una de las cartas que escribe desde Roma el P. Serafín dice: «Existen en 
Roma tantas cancillerías madrileñas cuantos cardenales hay. Es bastante más fácil in- 
fluir en Madrid con media docena de teólogos que en Roma con cuarenta y tantos car- 
denales. A la mayoría de éstos no se puede entrar si no es a través de familiares o de 
palaciegos íntimos, y para eso se necesita lenguaje, práctica y modestia religiosa». En 
CEYSSENS, l. C., p. 11. Cfr. también L. Janin. Lumiéres nouvelles sur les origines du 
schisme janséniste aux Pays-Bas, en «Revue d'Histoire Ecclesiástique» 48 (1953) 719-776, 
donde se estudia con honradez la exclusión de que fueron parte por el clero holandés los 
religiosos extranjeros. Concretamente, en 1686 es rechazado un carmelita descalzo pro- 
puesto para capellán de la Embajada francesa, con el pretexto de que también los sacer- 
dotes nativos conocían el francés. Antes de esta fecha, Luis XIV había mandado a su 
Legación a los carmelitas descalzos Bernardo de San José y Pedro: de la Madre de Dios. 
Cfr. PHILIPPUS A TRINITATE, Teologia Carmelitana. Romae, 1665, quaest. XXVII, p. 4988. 
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porque Francia no había tenido fuerza suficiente para crear una tan 
notable como las tres españolas que le venían por entre los Pirineos: 
Carmen Descalzo, Compañía de Jesús y Orden de Predicadores. Pero 
se atacaba con ese pretexto, sobre todo, al gobierno español de los 
Países Bajos (30), que era precisamente el sostén diplomático de la 
contrarreforma ultrapirenaica. Si algún carmelita descalzo consideró 
esto, no hizo del todo mal en defender la persona del obispo de Yprés 
en tanto que se aclaraba mejor la situación. ' 

Y, ¿a qué se debió esa negativa común a la causa doctrinal jan- 
senista en todo el Carmen Descalzo, y con anticipación? El Padre Ma- 
rie - Joseph opina que a su tomismo. No parece muy fuerte, con todo, 
la razón. Además de que el Padre Felipe de la Trinidad, uno de los 
mejores representantes tomistas de la Orden, quiere hacer su teología 
de la gracia «entre Molina y Jansenio», tenemos el caso del Carmen 
Calzado, que tampoco claudicó sin ser tomista, sin embargo de ha- 
ber claudicado alguno de sus miembros en el quietismo, o la misma 
Compañía, a la que los Carmelitas Descalzos anteriores a la Revo- 
lución no cesaban de atacar como antitomista. Por lo tanto, lo que 
prueba demasiado no prueba nada. Más bien, la razón de los su- 
periores sería la clarividencia con que veían la rebeldía contra Roma 
que se escondía en aquel movimiento inicial. 

Pero si la Compañía y el Carmen Calzado iban unidos en sus pos- 
turas antijansenistas, éste llega a la herejía atacando a la Compañía. 
Vamos a ocuparnos aquí de este punto, que no pertenece directamente 
a la Reforma de San Juan de la Cruz, porque, aunque el P. Enrique 
de San Ignacio es Calzado, refleja en su apasionamiento antijesuíta 
algo que era común a las dos ramas de la Orden del Carmen. 

Los historiadores de la Compañía habían echado por tierra la tra- 
dición eliana de la Orden. Los Carmelitas, que no supieron separar 
a tiempo una cuestión histórica de otra sentimental, o espiritual, en 
la que después vino a salvar su descendencia profética, tomaron la 
exposición crítica de la historia como algo herético y provocativo con 
que la Compañía les ponía en ridículo a la luz de todo el mundo, 
quizá en revancha, se pensaba, de los continuos ataques al molinismo. 

Esta serie de cuestiones provoca un aguacero de escritos, chicos 
y grandes; de denuncias mutuas a Roma, y hasta insultos personales 
a veces (31). Sobre todo, se lleva el ataque a otros terrenos, desgra- 
ciadamente. Ya no era sólo el punto concreto de crítica histórica al 


(30) Cfr. la segunda parte de nuestra obra La Mística de Occidente. 

(31) En España, la bibliografía la encabeza FRANCISCO DE SANTA MARÍA (PULGAR), des- 
cendiente del Pulgar de las guerras de Granada, con su Historia Prophetica, obra ridícu- 
la hoy día, en muchas de sus páginas si no se tiene con ella la consideración de saberla 
leer desde sus días. La historia resumida de esos combates de la Compañía en SILVERIO, 
O: C., t. X, C. X, p. 229-45; c. XI, 246-69, y, sobre todo, t. IX, c. V, p. 99-131. En el ex- 
tranjero, entre otros, puede consultarse a uno de los adalides de la causa carmeéelitana, 
SEBASTIÁN DE SAN PaBLo, Libellus supplexw Sanctissima D. Inmocentio XI pro origine et 
antiquitate Ord, Carmelitarum variisque illius historiis a Sacra. Congregatione Rituum 
iterato recognitis et approbatis, necnon SS. Pontificum Bullis adversus P. Danielem Pa- 
pebroquium S. J. eas ut conmenta et imposturas explodentem. Francfort, 1683. El P. Se- 
bastián es otro de los campeones del antijansenismo. Como prueba histórica de la des- 
cendencia carmelitana desde los tiempos del Profeta San Elías, invoca al «illuminatissi- 
mus Doctor Mysticus» San Juan de la Cruz, quien en el cap. 28 del lib. 20 de la Subida 
habla de muestro Padre San Elías. 
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que se apuntaba. Toda la Compañía era ya sospechosa, halagando vi- 
les pasiones políticas antijesuítas, harto manifiestas ya en las canci- 
llerías de Europa, sin exceptuar la del propio Inocencio XI. La Com- 
pañía era combatible no ya sólo desde el incomprendido molinismo, 
sino como institución. 

El represente máximo de la reacción y uno de los mayores enemi- 
gos bibliográficos con que cuenta la historia de la Obra de San Ig- 
nacio en todos los tiempos, desde el lado católico, es el P. Enrique 
de San Ignacio. No se puede negar que éste poseía una capacidad ex- 
traordinaria de talento y de trabajo. Pero es lastimoso que en aque- 
llos días, en los que la unión de las Ordenes Religiosas hubiera hecho 
un contrapeso providencial, esto era lo que más faltaba y en lo que 
hombres extraordinarios claudicaron también. La obra hercúlea del 
Padre Enrique, en tres grandes tomos, Etica del amor (32), tiene de 
su parte tres decretos condenatorios del Santo Oficio, y es llamada 
Etica del odio (33). En el tercer tomo, dedicado. a San Carlos Bo- 
rromeo, protesta de que sólo trabaja por amor de la verdad tradicional, 
y no por mala voluntad contra la Compañía, a la que amó desde su 
infancia, y que fué la que entonces dirigió su conciencia. Es el vo- 
lumen más espinoso de los tres, donde, entre análisis exhaustivos, la 
erudición llega a asfixiar al lector. Obra titánica, revisión espontánea 
de la moral católica según los cánones escolásticos, ante una flexibili- 
dad que juzga de mal agiúero en el catolicismo frente a la ola de re- 
lajación laica que avanzaba por Europa, él opone celosa norma de lo' 
que debía de ser la Iglesia: construir diques, no dejar pasar el agua, 
como había dicho en el tomo primero. 

La espiritualidad del Carmen Descalzo, pese a que le hubiese ve- 
nido muy bien en su argumentación rigorista, no figura en su enci- 
clopedia. El problema lo ve el P. Enrique entre rigorismo y lazxismo. 
En la práctica cristiana, ¿dónde termina lo mandado y comienza a re- 
gir lo aconsejado? Y es buen planteamiento, poraue ahí está la ne- 
bulosa fuente de la teología posterior en torno a estas cuestiones, es- 
tudiadas bastante confusamente. ¿Qué es la perfección cristiana y qué 
abarca? No estaba entonces madura la teología para responder a tales 
cuestiones, que, aun en nuestros días, no estaban suficientemente res- 
pondidas. Es donde naufragó el P. Enrique por extremista, como tan- 
tos otros rigoristas. Pero ojalá que no hubiera pasado su polémica 
de esa gran obra teológica. 

Son suyas también las dos escandalosas Trompetas (34), cuyos «bo- 
A (32) 'Hewnricus A S. Icnario, Ethica amoris sive theología Sanctorum, magni praeser 

tim Augustini et Thomae Aquinat. circa universam amoris el morum doctrinam, adver- 
sus novitias opiniones strenue propugnata, et in materiis principaliter hodie cantrover- 
sis fundamentaliter discussa. Liodii, 1709. Condenada por decreto de 21 de agosto “de 
1714, por decreto de 21 de agosto de 1715 y por otro de 27 de mayo de 1722. 


(33) Cfr. F. X. Jansen, Bajus et le bajanisme. Essai Théologique. Louvain-Paris, 
ATT: 

EAS Tuba magna mirum clangens sonum ad SS. D. N. P. Clementem XI, Imperato- 
rem, Reges, Principes, Magistratus omnes, orbemque universum de necessitate longe 
maxima reformandi Societatem Jesu. Argentinae, 1712. Tuba altera majorem clangens 
sonum ad SS. D. N. PP. Clementem XI, Imperatorem, etc... Argentinae, 1714. Artes jesui- 
ticae in sustinendis pertinaciter novitatibus laritatibusque sociorum (quarum plus quam 
málle hic exhibentur), S. D. P. Clemente XI denunctiatae. Argentorati, 1717. Theologia 
veterum fundamentalis speculativa el moralis ad mentem Resoluti Doctorís Joannis de 
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cinazos» (clangores), que él dice, son de lo más fuerte que puede es- 
cribirse contra una Orden religiosa. Según la tesis suya, hay que re- 
formar a la Compañía. Para probarlo, echa mano de toda clase de 
autoridades, domésticas incluso, como la del P. Mariana. No se daba 
cuenta el apasionado carmelita que toda argumentación de conjunto 
podía proponerse contra cualquiera Orden religiosa, sin excluir la 
suya, y que, por lo mismo, podía hacerse también otra obra de con- 
junto, similar, sobre los ingentes méritos que acumulaba la Compa- 
ñía, y de bastante más volumen. Ni puede excusarse fácilmente, tanto 
a esta como a otras obras similares, de cierta envidia colectiva contra 
la obra de San Ignacio, que había sabido evolucionar admirablemente 
con todas las exigencias sociales y doctrinales, evolución para la que 
no estaban preparadas quizá' las demás Ordenes, o algunas de ellas. 
¿No podría reducirse honradamente a esto la letanía de veintidós vi- 
cios nefandos que comenta el carmelita calzado? Y, además, si estaba 
muy seguro de lo que decía, ¿por qué se ocultaba en el anónimo el 
Padre Enrique? 

Lejos de caer en la cuenta de su apasionamiento, vuelve a im- 
primir, en 1714, otro libelo escandaloso, en el que, como en el ante- 
rior, no exige tanto una reforma como la desaparición de la Compa- 
ñía. «Al primer clarinazo —dice, no con mucha elegancia—, se han 
tapado los jesuítas sus oídos» (monitum). Y se dirige en ese tono des- 
agradable a su adversario, Alfonso Huylembroucg: «No escribiste 
para mayor gloria de Dios (lema de la Compañía), cuando por tus 
Vindicaciones, mentiras y calumnias, nada raras en los jesuítas, pro- 
curas tapar los oídos de tus compañeros para que no oigan una verdad 
más clara que el mediodía: la de la necesidad urgente de reformar 
la Compañía» (Praeloquium X). 

Pero, entre un apretado desfile de nombres y de afirmaciones, hay 
dos que nos entreabren una pequeña claraboya: Teófilo Reynaud 
y Palafox. Son dos hombres sintomáticos. El primero es un adversa- 
rio de las teorías históricas carmelitanas de aquellos días sobre el es- 
capulario de S. Simón Stock. El segundo es uno de los enemigos más 
cerrados que considera la Compañía como tales, durante el siglo xvi, 
en la Península e Hispanoamérica. A fines del siglo xrx, todavía un 
ilustre teresianista jesuíta detesta la memoria del obispo de Osma, 
frente a un carmelita descalzo a quien se le ocurre dejar escapar la 
mención de su posible canonización. Eso, decía el P. Bouix, son tretas 
de jansenistas y de enemigos de la Iglesia (35). 

Bacone Carmeliticae Scholae principis; adjuto ei lumine angelici solis D. Thomae Aquin. 
Communis et qui Ecclesiae Doctoris. Opus [...] in quo subtilissimis recentiorum adiven- 
tionibus fundamenitaliter discussis, novitates profligantur, Leodii, 1677. 

(35) Cfr. M. Bourx, Lettres de S. Thérese. Paris, 1882, t. 1, p. XXVII. El Padre Bouix 
va derecho al epistolario teresiano publicado por Palafox. Reproducimos uno de los pá- 
rrafos que exigiría larga exégesis: «Palafox está hoy en juicio ante el tribunal de la 
historia de la Iglesia. Una decisión de la Santa Sede ha iluminado a los católicos sobre 
ese hombre tristemente célebre por su nacimiento ilegítimo, por su odio a la Compañía 
de Jesús y por el favor que le dispensaron los jansenistas, los filósofos y enemigos de la 
Iglesia. Pío VI ha puesto, por fin, término al gran escándalo de la causa de ese vene- 
rable de nuevo estilo, introducida no por la aclamación y piedad de los fieles, sino por 
a astucia y la violencia del partido jansenista, proseguida con todas las amenazas. y 


presiones del poder temporal, sobre todo por Carlos III, cuya testaruda obstinación ter- 
minó por obtener del infortunado Clemente XIV el Breve de supresión de la Compañía» 
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Pero esto no es tampoco del todo exacto. Hay que detenerse un 
poco. A finales del siglo xvi se publicaba en italiano la autobiografía 
de Palafox (La vida interior), dedicada a Gabrielli, a quien sucedería 
en la Prefectura de la Propaganda Fide el carmelita descalzo Liberio 
de Jesús (36), uno de los curiales romanos que habían intervenido 
en la controversia quietista. En el tomo segundo, se incluía la tra- 
ducción italiana de la Inocencia Vindicada, de Juan de la Anuncia- 
ción, ferviente apologista de Palafox desde la universidad salmanti- 
cense, escrita, en 1693, a petición del general de la Congregación de 
Carmelitas Descalzos de España, Alonso de la Madre de Dios, contra 
un anónimo jesuíta que atacaba duramente la biografía del arzobispo de 
Nueva España. 

Palafox era fruto de un placer ilícito entre el marqués de Ariza, 
Santiago de Palafox, y la noble Lucrecia de Mendoza, que oculta el 
fruto de su pecado con intenciones asesinas, con el fin de salvar lo 
que en tales casos ha dado en llamarse honra. Arrepentida después, 
entra carmelita descalza, y con esto, y la gran comunicación que Pa- 
lafox, educado de joven por la misma Compañía, tuvo con la Reforma 
Teresiana, lo miró ésta como una causa propia. Esta obra del sal- 
manticense Juan de la Anunciación, amigo del Cardenal Aguirre, de- 
muestra que no era solamente un helado escolástico. Al habla con el 
Padre Juan Feijoo de Villalobos, general del Carmen Calzado, siendo 
Juan de la Anunciación general del Carmen Descalzo, elevan ambos 
un memorial al Rey para que intervenga ante el Papa en el asunto 
de Papebroch, el gran historiador jesuíta, y le imponga silencio. En 
otra parte, decimos lo que opinaba de esto Bossuet (37). En otro me- 
morial que presenta al rey el procurador provincial de la Compañía, 
en defensa de los Bolandistas, acusa al Padre Juan, entre otras cosas, 
de haber violado el silencio del anónimo en el P. Segneri, que es el 
autor del libro que refutaba La Inocencia Vindicada (38). Efectiva- 
mente, una de las piezas de que se sirvió Pío VI, a fines del xvi, para 
fallar en el asunto de Palafox, fué ese juicio que había dado antaño 
el célebre jesuíta, a petición de la Congregación de Ritos. Según este 
documento del santo misionero jesuíta, la autobiografía del contro- 
vertido obispo era un monumento a la vanidad y al artificio, de un 
cabo al otro. 

La Inquisición toledana condenó repetidas veces los aciertos crí- 
ticos de los Bolandos a través de estas réplicas apasionadas, presiona- 
da por influencias oficiales. Pero, tanto éste como el hecho de Pala- 
fox, son embrollados y prolijos, La verdad más neta que puede de- 
ducirse de toda aquella bibliografía selvática es que ésta no refleja 
(o. XXXIL-XXXIV). De esto, no todo es verdad. Los carmelitas descalzos mo eran jan- 
senistas y apoyaron la causa ante el Vaticano. Lo que sí es cierto es que el Obispo de 
Puebla ha sido una de las manzanas de discordia histórica entre la obra de San Ignacio 
y la de Santa Teresa. 

(36) Giovanni di Palafox e Mendoza, Vita interiore del Venerabile servo di Dio Mon- 
signore... Roma, 1772. 

(37) Cfr. La mística de Occidente, 2.* parte. 

(38) «Is est illustris ile vir Paulus Segneri, cujus in Eclesia merita sunt longe 
notissima in missionibus suis, scriptis, libris et obtenta adversus Hoeresiarcam M. de 


Molinos victoria». Véase también la breve reseña que dedica a esta obra SILVERIO, O. C., 
t. XI, c. VI, p. 167-168. 
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solamente una controversia doctrinal, sino también, y sobre todo, una 
controversia de sentimientos y de estados de ánimo adversos. En En- 
rique de San Ignacio llega a proporciónes desbordantes. No era sólo 
al molinismo lo que atacaba él (39), ni otros muchos. La prueba está 
en que después se impugnó a la Compañía con motivo del probabi- 
lismo, y no se cesó de luchar hasta que se la vió suprimida en 
Europa. 

El P. Enrique tiene a ese respecto una obra más venenosa que 
las anteriores (40). El afirma que al decir Compañía no quiere incluir 
a todos los jesuítas, sino solamente a algunos: «Los que no son au- 
ténticos y que vienen perturbando hace siglo y medio con sus malas 
mañas e imposturas la paz de la Iglesia y de todas las Instituciones.» 
¿Quiénes son algunos de esos cómplices? Nada menos que Molina, en 
España, y Lessio, en Bélgica. El autor desmiente la protesta inicial. 
Ha tenido la envidiable paciencia de entresacar mil veintiocho pro- 
posiciones de diversos autores y obras jesuíticas, como laxas y peli- 
grosas, para denunciarlas. La Compañía, como cuerpo, es cómplice 
ambiental de herejía, de cuasi -masónica conspiración contra la fe, 
que sabe jugar hábilmente con el Vaticano, con los Gobiernos y con 
las imprentas del mundo. Es manifiesta esa complicidad en la manera 
que tiene de enfocar el jesuíta temas de historia de la Iglesia contra 
la común manera de enfocarlos, y en la pretensión de salvar la bue- 
na intención de Jansenio en las cinco proposiciones condenadas. La 
habilidad jesuíta para atacar defendiendo y defender atacando, ocul- 
tando siempre la verdadera intención, la denuncia, además, el anó- 
nimo carmelita en. otras mil encrucijadas políticas y doctrinales en 
las que no puede eximírseles, dice, de maledicencia y falsa propa- 
ganda. 

El P. Enrique se traiciona sin advertirlo. Las cosas no son de un 
semisiglo, como él dice. Si no, no insertaría una carta de Arias Mon- 
tano a Felipe II, firmada el 18 de febrero de 1571, en que el ilustre 
humanista pone en guardia a Su Majestad sobre que no deje mano 
a los jesuítas en el trato con los funcionarios del Gobierno de los Paí- 
ses Bajos. 

En este género:de bibliografía desembocó la tirantez existente en- 
tre la Compañía y el Carmen Descalzo, que, desde los mismos Refor- 
madores, hay que reconocerlo, venía produciéndose. Santa Teresa tuvo 
con la Compañía malos ratos al fin de su vida (41), y el reservado 
Fray Juan de la Cruz afirmaba que: «No tenía a los de la Compañía 
como gente que guarda la palabra» (42). Sin embargo, el Carmen Des- 
calzo no descendió nunca tan abajo en el ataque como el P. Enrique. 
Si bien conocemos a Carlos de la Asunción un poco excitado, no 
llegó nunca a atacar la institución de San Ignacio. Ni tampoco todos 
los Calzados atacaron del mismo modo. Gregorio de San Martín, ver- 
bigracia, se esfuerza por hacer ver las buenas relaciones históricas 

4 ENRIQUE DE SAN IGNACIO, Molinismus profligatus. Leodii, 1715. 

(40) Cfr. Artes Jesuiticae, etc., nota 34 de este artículo. 


(41) Cfr. nuestra obra La psicología de Santa Teresa. México, 1955, 2.* ed., p. 211-212. 
(42) Cfr. Carta 4.* edic. SILVERIO. 
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que han tenido la Compañía y el Carmen Calzado (43); Santa María 
Magdalena de Pazzis y la canonización de San Luis Gonzaga; en la 
restauración de la Compañía en Francia por María de Médicis; las 
relaciones teresianas con los confesores jesuítas; las buenas relacio- 
nes de la reforma calzada francesa del P. Thibault, quien imita, in- 
cluso, los Estatutos de los jesuítas, etc. Lo que ha sucedido es, dice 
el P. Gregorio, que uno de sus miembros, Papebroch, ha roto el equi- 
librio existente, y eso es todo. Es a quien hay que atacar y con- 
denar. 

Había, pues, varios estilos de luchar. El más sensato de todos es 
quizá el del salmanticense Cristóbal de San José (44). Como sus in- 
mortales predecesores, es clásico y denso. Aun cuando no aprueba el 
probabilismo, ni deja la indirecta contra quienes no tienen otra nor- 
ma de espiritualidad moral que la probabilidad de seguridad de con- 
ciencia, se mantiene sereno. Con tendencia marcadamente ascética, en 
su calidad de profesor de Teología Moral, invoca la autoridad de los 
Doctores místicos españoles. Dice en el Prefacio de su obra: «Me 
animó a escribir no poco el oír y ver a algunos especialistas de la 
dirección espiritual cómo el Carmelo Reformado no se decidía a tomar 
una posición ante la novedad del probabilismo, atacado por obispos 
y por Ordenes Religiosas. ¿Cómo es, dicen, que San Elías no levanta 
su espada contra una doctrina que, como los profetas de Baal, fluctúa 
en sí y no.» «No han faltado —prosigue— carmelitas descalzos que 
hayan hablado claro. Ahí está en Flandes Carlos de la Asunción y otros 
autores, que, aunque dan la doctrina contraria, no lo hacen expresa- 
mente. Tales los Complutenses y Salmanticenses (45). Pero, sobre todo, 
dice, «la mayor autoridad en contra es la seráfica y maestra nuestra 
Santa Teresa, y su discípulos el Beato Juan de la Cruz, que enseñan 
teorías totalmente opuestas al probabilismo». 


La autoridad de la santa en contra de lo que el P. Cristóbal en- 
tiende por probabilismo la establece así: «La ilustración teresiana y su 
prudencia extraordinaria la convirtieron en oráculo de todos. Una vez 
le consultó el P. Gracián sobre una cuestión levantada acerca de qué 
era obligación en conciencia. La respuesta fué: «Cuanto a las contien- 
das que dice de las opiniones, me he holgado mucho que Vuestra 
Paternidad haya sustentado lo mejor, que aunque esos Padres tendrán 
bastantes razones, más terrible cosa es en aquella hora (de la muerte) 
no hacer (haber hecho) lo que es más seguro, sino acordarse de pun- 


(43) Cfr. Apologie pour l'Antiquité des religieux carmes, tenant légitimement leur 
origine et sucession hereditaire des sants prophétes Elie et Elisée, ou Le Carmel Saint. 
Douay, 1685. 

A Cfr. CRISTOFORUS A S. JoseEPH, Tractatus de Regulis morum adhaerendo S. Scrip- 
turae auctoritati, S. Camonibus, Pontificum decretis, SS. Patrum doctrinae, praesertim 
duas partes divisus: de conscientia in communi, de conscientia recta, erronea et dubia: in 
secunda de conscientia probabili, de qua fusius disseritur. Roma, 1711. 

(45) A propósito de los Salmanticenses, a los que hace entrar en su criterio ascético- 
moral, recoge dichos laudatorios sobre ellos, como para excusarse de hacer el argumento 
doctrinal. Porque «basta, dice, que los Salmanticenses defiendan una sentencia, para. que 
deba tenérsela por tomista». O. C., p. 194. El Padre Cristóbal emplea para los jesuítas 
los términós que emplearon ya los Salmanticenses: neoteorizantes, innovadores, etc. 
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tos de honra, que allí se acaba la del mundo, y se comienza a enten- 
der lo que nos importa sólo mirar la de Dios» (46). 

El P. Cristóbal aclara el tema con el escolio que ponía a esta carta 
el P. Pedro de la Anunciación, profesor de Segovia. Se refiere la 
Santa a una consulta del P. Gracián antes de salir de la universidad 
de Alcalá, donde algunos religiosos discutían sobre el probabilismo 
o tutiorismo en la hora de la muerte, en cuya solución llama doctora 
de la Iglesia a la Madre Teresa. Pero su exégesis vale, según el Pa- 
dre Cristóbal, junto con la de Fray Juan de la Cruz, que dice: «Si 
le persuadiere alguno doctrina de anchura y alivio, no la crea ni 
la abrace aunque se la confirme con milagros» (47). 


Se refleja en el P. Cristóbal todo el confusionismo de conceptos en 
torno a las fronteras de la moral y de la ascética. Unos veían en el 
probabilismo una de las prolongaciones del relativismo filosófico. Ata- 
caban, por eso, a algo irreal. Otros, entrecruzaban lo ascético con lo 
moral, como el P. Cristóbal. El opina que el principio probabilista: 
«Esto es probable, luego ya es seguro», es principio práctico de la- 
xismo, aunque no lo sea su teoría. De aquí que crea que pueden ale- 
garse muchas páginas de San Juan de la Cruz en contra del proba- 
bilismo (48). Su obra sería, pues, una muestra de la dificultad exis- 
tente en determinar qué es eso de perfección cristiana como cosa es- 
pecífica distinta de moral cristiana, cuestión que enraíza en la llamada 
mística de todo cristiano a ser perfecto, pero que, pese a todas las 
exigencias evangélicas, hay que graduar para sflvar distinciones, 
evangélicas también, como es la de consejos y de preceptos (49). 


(46) Cfr. Carta 319. Ed. crit. SiLveERI0. Cfr. CRISTÓBAL, O. C., p. H, q. Il, art. X. 
DAD Ls 

(47) Cfr. Avisos, 4,13. Ed. crit. SiLverio. Recuerda el P. CrisTÓBAL que esta autoridad 
de San Juan de la Cruz contra el probabilismo la emplea también Genetti en su Teologia, 
t. I, c. I, qu. VIII. Subraya también la del Card. Aguirre, quien, desertando del proba- 
bilismo, argumenta contra ese sistema moral con la práctica de los grandes santos y 
hombres de espíritu que ha tenido la Iglesia, que todos fueron tutioristas. O. c., P. II, 
p. 115-116. Sobre la personalidad del Card. Aguirre en la controversia semiquietista, 
cfr. nuestra Mística de Occidente, 2.* parte. 

(48) O. C., p. 46-7. 

(49) Cfr. el macizo artículo de A. Fox, en DTC, 12, 1220, que estudia esos confu- 
sionismos. A tanto llegó en los Superiores Generales del Carmen Descalzo, que llegan a 
expulsar de sus clases a los Salmanticenses, precisamente cuando San Alfonso M. de Li- 
gorio se inspiraba en ellos para elaborar su inmortal criteriología moral. Reproduzcamos 
un documento iluminador. Se trata de la Carta Circular del General de la Congregación 
de España, Juan de San José: «Habiendo ponderado nuestro Capítulo General, celebra- 
do este año de 1769, con la mayor reflexión y madurez, el extremo a que en estos tiem- 
pos ha llegado la corrupción y relajación de la Teología Moral, por la destemplada li- 
bertad de opinar sin respeto de la autoridad, a la ley ni a la razón: considerando que 
ningún servicio puede hacerse más agradable a Dios, ni más útil a la Religión, a la di- 
rección de la conciencia de los fieles, y al Estado, que arrancar de su heredad tan per- 
niciosa cizaña que sofoca el grano de la pura evangélica doctrina, inspirando en el áni- 
mo de sus súbditos los mejores sentimientos y desterrando de sus corazones todo aquel 
género de doctrinas que, opuestas al camino estrecho que nos guía a la vida eterna, 
nos conducen al dilatado y ancho de la perdición, tanto más expuestos al peligro cuanto 
menos recelosos de los que abrieron el paso. Teniendo así presente lo mucho que desdice 
la laxitud en opinar de la rectitud y perfección con que debemos proceder, de la celes- 
tial doctrina de nuestra seráfica Madre y Doctora Santa Teresa de Jesús, y de su fide- 
lísimo coadjutor nuestro extático Padre San Juan de la Cruz, que nos dejó por herencia 
el saludable aviso: «Que no creyésemos ni siguiésemos semejantes doctrinas de anchu- 
ra, aun dado el imposible que se nos confirmaran con milagros». 

Renovando el celo que Dios despertó en el Definitorio General celebrado en el año 
pasado de 1759, y continuó en el Capítulo General de 1760, ordenando que en todas las 
provincias de la Congregación se señalasen sujetos de selecta doctrina y notoria integri- 
dad, que recorriendo el dilatado campo de nuestro Curso Moral Salmanticense y demás 
autores morales de la Religión, advirtiesen y notasen por escrito cuanto en dichos auto- 
res hallasen digno de censura y corrección, y que lo remitiesen a la mesa del Definito- 
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A nuestro juicio, esta nueva falta de inteligencia entre la Compa- 
nía y el Carmen Descalzo obedece a ese carácter diverso de su Teo- 
logía. La Compañía defendía un tomismo vital, espiritual, evolucio- 
nador. Para ser comprendida la verdad de ese tomismo, habría que 
llegar a la teología contemporánea, para ver más clara su perspec- 
tiva. Si en sus teorías los Salmanticenses dogmáticos no aceptan la 
dirección jesuíta, los Salmanticenses morales tampoco comulgan con 
los criterios jesuítas. La divergencia se ha prolongado casi hasta estos 
últimos años. A lo menos, no faltan síntomas de que ese estado de 
ánimo no se apagó del todo hasta muy recientemente de parte de al- 
gunos teólogos de la Compañía (50). 

La dirección investigatoria de ambas contrarreformas españolas 
tuvo sus diferencias. Llegó hasta lo herético en el P. Enrique de San 
Ignacio desde el Carmen Calzado, representando animosidades no del 
todo ajenas al Carmen Descalzo. Por eso, si bien dice el P. Ceyssens 
que el Carmen Calzado no cayó en el jansenismo, no sabríamos decir 
hasta qué punto fué meritoria esa postura cuando sus teólogos más 
prestigiosos del Norte hacían causa común con los enemigos de la 
Compañía. 

Entre esos extremos del P. Enrique y la serenidad catequético - 
dogmática del P. Cristóbal existe mucha bibiografía carmelitana en 
torno a la impugnación de la rigidez sacramental jansenista (51), en 
la que sobresale el ya mencionado Carlos de la Asunción; lo mismo 
en torno a la cuestión de la naturaleza del estado religioso, que nos 


rio, no para que éste hiciese de todo aquel buen uso que correspondía al deseo del De- 
finitorio y Capítulo, lo que se practicó, como consta de los documentos que se reservan 
en los archivos de la Orden. Y no habiendo tenido hasta hoy todo el fin deseado por 
las dificultades que son insuperables de un tan vasto proyecto, y reflexionando cuanto 
insta el remedio de un daño que cada día cunde más en perjuicio de las almas [...] 
acordó y mandó que en la Religión no se siga, enseñe ni aconseje otra Teología Moral 
que aquélla [...] *Consejos generales de la Escritura, Padres, Concilios, Doctores y San- 
to Tomás en especial* Y que se lleve a debido efecto la corrección e ilustración del cita- 
do Curso Moral y demás autores domésticos: y que entretanto los padres lectores de 
Teología Moral no sean obligados a seguir sus doctrinas y opiniones, ni aun en lo es- 
peculativo [...] —*sino que elijan* del mismo Curso aquellas opiniones y doctrinas más 
conformes a la pureza del dogma de la verdadera disciplina, letra y mente de nuestro 
angélico Doctor». Biblioteca Nacional de Madrid, V/Ca. 1015, n. 79. 

(50) Desde el punto de vista de la exposición dogmática, puede verse un ejemplo 
«dde manifiesta antipatía contra los Salmanticenses en uno de los estudios más profundos 
de Teología contemporánea (G. pe BrocLIE, De la place du surnaturel dans la Philosophie 
de Saint Thomas, en «Recherches des Sciences Religieuses» 14 (1924) 193-246). El teó- 
logo jesuíta viene a calificar a los teólogos carmelitas de simplistas y despistados, con 
«dlefender lo mismo que algunos otros teólogos jesuítas con levísimas diferencias. Cfr., 
vV. gr., p. 196-198 y 494-495. Otro ejemplo manifiesto es el de los eminenies moralistas 
BALLERINI-PALMIERI, en su egregio Opus Theologiae Moralis, tan leído y consultado. Qni- 
zá es porque San Alfonso se inspira casi siempre en los Salmanticenses por lo que los 
sabios jesuítas no se resignan a ver pospuestos a Lugo, Sánchez, Suárez y al mismo 
Busembaum, etc. Llegan a terminologías como «eso es una alucinación de los Salmanti- 
censes» (Tract. VI, sect. I, cap. II, n. 237). Los Salmanticenses «desatan miserablemente 
«el nudo», dicen en otro sitio... e 

(51) Por ejemplo, CHARLES DE L'AssomPTION, Eclaircissement touchant l'usage de la - 
absolution des consuetudinaires et recidives selon Saint Thomas le soleil de l'Église et 
de UPkÉcole, avec trois regles pour la frequente communion». Lille, 1682; ALEXANDER A 
'S. THERESIA, Tempestas novaturiensis de prophanma novitate convicta in plurimis, signan- 
ter circa administrationem sacramenti Eucharistiae et Poenitentiae. Coloniae Agripinae, 
1686; Perrus ALCÁNTARA A S. PETRONIO, Doctrina morum_ ex omnibus operibus D. Tho- 
mae Aquinatis summatim deprompta. Florentiae, 1772; CHARLES AB ASSUMPTIONE, Com- 
plainte a Jésus-Christ Redempteur contre leg rigoristes quí retirent les hommes de la 
confession. Liége, 1683; ANGELUS A S. Marta, Breviarii moralis Carmelitani juxta doctri- 
mam mirabilem, atque angelicam D. Thom. Aquin., necnon saníssiman valdeque peruti- 
lem Salmanticensium tam moralium scholasticorum... Ulyssipone * Occidentali, 1738. 
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dió una de las obras que se han escrito con más solidez en la ma- 
teria: la del polaco Nicolás de Jesús María (52). No deja de tener la 
polémica sus roces con la Jerarquía (53), ni los imprescindibles ata- 
ques cuerpo a cuerpo (54). Ni faltaron sus peros en la misma curla 
de Roma a algunos descalzos, como en la cuestión de la atrición y con- 
trición (95). : ¡ 

En lo que parece que no disintieron nada los Carmelitas Descalzos 
de la Compañía fué en lo tocante a propagar la devoción al Corazón 
de Jesús contra los ataques jansenistas (56). Es una devoción que iba 
en la intimidad del Carmen Descalzo desde sus primeros días, y an- 
teriormente a Santa Margarita María ya se desarrollaba en el Carme- 
lo franco - belga e italiano. Las mismas visitandinas de Paray -le - 
Monial llegan a editar por su cuenta la sabrosa biografía del lego car- 
melita descalzo español Francisco del Niño Jesús, que, desde el si- 
glo xvn, había tenido muy buena acogida en aquella comunidad. 

Para encontrar rastros heterodoxos en el Carmen Descalzo, nota- 
bles, desde el jansenismo de las Carmelitas de París, hay aue saltar 
dos siglos. A mediados del siglo xIx, el ruidoso caso del P. Loyson, 
quien, desde el púlpito de Nuestra Señora de París, pasa al calvi- 
nismo, como el príncipe Don Manuel, nos va a detener algo. 

El P. Jacinto entra en la Reforma Teresiana desde la Orden de 
dominicos, en la que, a su vez, había entrado de sacerdote secular 
ya. En la última de sus vocaciones, llega a gozar fama de espiritual. 
Junto a la magia de su predicación, es lo. que le lleva al púlpito de 
Nótre - Dame, donde, poco a poco, fué perfilando una personalidad in- 
terior resquebrajada. Un contemporáneo suyo le escribe: «Hace al- 
gunos años que, arrastrado por el éxito de vuestra palabra, escuchan- 
do, sin entenderlo, el descontento de vuestros hermanos, mirando el 
espacio inmenso que se os abría delante, trazabais una línea y decíais: 
¡Me detendré allí! Y el límite, ¡ay!, sin quererlo, y aunque os pese, 
lo habéis traspasado. Ya no tenéis límite y seguís bajando más y 
más» (57). Protestantizado ya, el P. Jacinto achaca todos los males 
de los pueblos latinos a Francia en particular, corrompida sin reme- 
dio. A lo que le responde un impugnador, esta vez no sabríamos con 
cuánta razón: «Nuestro pueblo es volteriano en la lengua; pero ca- 
tólico en la entraña. Ha tenido inmensas apostasías, en apariencia casi 

(52) NicoLaus A J. Maria, Apologia Perfectionis vitae spiritualis. 7.* edict. Douai, 
1623; ALEXANDER A S. THERESIA, Clypeus religionis [...] Perpetuam stabilit concordianz: 
inter religiosos et clerum [...]. Coloniae Agripinae, 1679. 

(53) Relatio coloquii seu tractatus ab Illmo. ac Rmo. D. Epicopo Tornacensi cum 
R. P. Carolo ab Assumptione, Carmelita Discalceato ex-provinciali et Theologiae profes- 
sori, habiti Duaci die 15 Decembris 1683. Tornaci, 1684. 

(54) Dipacus A SANCTO ANTONIO, Asserta Christi Obedientia in subeunda morte sub 
proprie dicto aeterni Patris praecepto et Nodus Herculanus R. P. Raye, Societatis Jesu, 
cherubico Doctori Angelico S. Thomae Aquin. ense solutus, non verbis ad exacerbandum 
compositis sed spiritu Charitatis. Antuerpiae, 1715. 

(55) LiBERIUS A Jesu, Foedus timoris et amoris Dei in ministerio Sacramentalis re- 
conciliatiohis Hominis ad Deum scholastico-dogmatice propugnatum. Romae, 1713. 

(56) Cfr. HuBerT-JO0SEPH DE S. NicoLas, Le triomphe du tout aimable et souveraine- 
ment adorable coeur de N. Segneur J.-Christ dans Uáme fidele. Liége, 1704. Por otra 
parte, fué Santa Teresa quien, antes que S. M. María de Alacoque ha penetrado más en 
seo niga de esta devoción. Cfr. el hermoso trabajo de «L'ami du Clergé» 33 (1926) 


- Pd VioikU, Le libéralisme du P. Hyacinthe. Paris, 1877. Lettre-Préface au P. Hya- 
cinthe. 
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totales y oficiales. Pero, a pesar de todo, el corazón de Francia ha 
resistido» (58). 


Quizá no haya que buscar, sin embargo, en la teoría la apostasía 
del P. Jacinto. Si bien Henri Blanc cree que su oratoria era novelís- 
tica (59), todo menos sagrada y profunda, no todos comulgan con ese 
criterio (60). Más exacto es el que dice que electrizaba a las masas 
apenas abría los labios (61). Pero esto no es que quite probabilidad 
a lo que dice también el ensayista francés contemporáneo, que cono- 
ce al célebre orador en Suiza con su amante. Para este literato, que 


no citamos, todo fué cuestión, digámoslo en francés, de jarreteries de 
femme. 


Mas, al exterior, por lo menos, sí se salvaron las apariencias de 
una apostasía ideológica. El General de la Reforma Teresiana, robusto 
navarro, parece, por lo menos, interpretarle por ese camino. Dirige 
cartas muy fuertes al orador que un día habíá sido recibido en pal- 
mitas por el mismo Vaticano (62), y que el Vaticano tiene que con- 
denar públicamente el 10 de octubre de 1869. Mucho antes del desen- 
lace, le había dicho el P. Domingo que se «retirase a un convento a ha- 
cer unos ejercicios»; que leyese a Santa Teresa; que se alejase del 
aplauso popular, y, sobre todo, que se alejase de las reuniones «po- 
líticas» en las que tenía palabras comprometidas. Todo fué desoído, 
hasta que el 26 de septiembre de ese año le conmina con las penas 
de la Ley eclesiástica contra la apostasía claustral (63). El nuevo he- 
reje lleva, a partir de entonces, una vida accidentada y anhelante por 
Europa y América. Entre las novedades aque proclama, está la oposi- 
ción a la infalibilidad pontificia que va a tratarse en el Concilio Va- 
ticano; al celibato eclesiástico y al uso del latín en la liturgia. Amigo 


(SENO CAD. 7 

(59) H. Banc, Un grand religieuxr, le R. P. Dominique de S. Joseph. Montpellier, 1922. 

(60) Así opina, por ej., A. Simon. El padre Jacinto Loyson asiste al Congreso de Mali- 
nas en 1867 con varias personalidades, como Doupamloup. En su ponencia sobre la edu- 
cación de las masas obreras, «habló con un talento incontestable». Cfr. Le Cardinal Ste- 
rerz et son temps. Wettern, 1950, t. II, p. 129-31. Otra conferencia del P. Jacinto sobre 
la paz (París, 1869), que se publicó aparte, la prologa sin reservar el P. Gratry. Diga- 
mos ya de paso aquí que a los mismos Congresos sociales que el P. Jacinto asiste otro 
carmelita descalzo, que acababa de realizar su ruidosa conversión al catolicismo, el mú- 
sico judío Herman Cohen, íntimo de Jorge Sand. También se publicó aparte su confe- 
rencia Le catholicisme en Anglaterre. París, 1864. El converso inglés, que se llamó en el 
hábito carmelita Agustín del Ssmo. Sacramento, es uno de los que le vocean más fuerte 
al P. Jacinto para que se retracte. Sobre la personalidad de este converso del judaísmo 
contemporáneo del apóstata, cfr. M. Moreau, Hermann au S. Désert de Taranteix. Pa- 
ris, 1877; J. B. GERGÉRES, Conversion du Pianiste Hermann. Paris, 1856. 3.” ed.; C. SyL- 
van, El Apóstol de la Eucaristía. Barcelona-Lérida, 1944. 2.* edic. z 

(61) Cfr. Conferencias predicadas en Nuestra Señora de París por el R. P. Jacinto, 
Carmelita Descalzo. Traducidas por los redactores del «Tesoro de Predicadores Ilustres». 
Madrid, 1869. Incluye seis conferencias, la primera del 2 de diciembre de 1866, y la úl- 
tima, el 5 de enero de 1868. Al final de la última añaden los editores españoles unas 
palabras pronunciadas por el Arzobispo de París: «Creo interpretar también, señores, 
vuestros sentimientos dando las gracias al eminente predicador por el celo apostólico 
que ha manifestado en esa cátedra y por las elevadas enseñanzas que ha dado desde 
ella» . 241). 

' 2 A DU S. Sauveur, Les Carmes Déchoussés en France. Paris, 1890, p. 7- 
14. Cfr. también J. B. Bon, Lettre d'un catholique au R. P. Hyacinthe. Questions sur ses 
conférences 4 Notre Dame de Paris. Versailles-Paris, 1867. Dos años antes de apostatar, 
ya le acusa este autor de mundanizar la cátedra de Lacordaire y de establecer desde 
ella compromisos con el error «que encadenan, ahorcan y estrangulan» (p. 56), denun- 
ciándole juicios como el de Cousin, quien dice de la oratoria del carmelita que «es la 
auténtica oratoria sagrada» (p. 11). ; ] z 

(63) La defección del célebre carmelita tiene una notable elegía en. el notable es- 
eritor místico del fin del xix, autor de una extensa vida de San Juan de la Cruz y de otra 
de Juan de San Sansón, Sernín de San Andrés. 
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de Cousin, Renan, Guizót, Dóllinger y Taine, defiende también su 
idea más cara de que el cristianismo debe aprovechar todas las reli- 
giones como valores positivos de civilizaciones diversas. El mismo 
sincretismo liberal le lleva a intentar una conciliación con el Corán, 
y ordena que sus funerales se hagan en cuatro o cinco ritos religiosos 
distintos (64). 

Sin que negara nunca su carácter sacerdotal, se adhirió, sobre todo, 
a la secta de Dóllinger o «viejos católicos», aun cuando intentó formar 
en Londres una secta más. Fué en vistas de que poco a poco la dis- 
minuían los adeptos, por lo que terminó poniéndola bajo la dirección 
del obispo jansenista de Utrech. 

Ha sido Unamuno, autor recientemente condenado también por el 
Vaticano, quien ha intentado salvar del olvido lo que en sus días fué 
un ruidoso proceso. Dice el autor de Mística y humanismo: «He leído 
los libros de Houtin, devorado más bien, con una angustia creciente. 
Es una de las más intensas tragedias que he leído, comparable a la 
de Pascal, a la de Lamennais, a la de Amiel, y aún más intensa» (65). 

Para don Miguel, el P. Jacinto, «a quien acaso empieza a olvidár- 
sele, a enterrársele en la historia», fué, como él mismo decía, «una 
mezcla inextricable de misticismo y racionalismo». Insiste, sobre toda 
otra cosa, en volver el cristianismo a su clima oriental, a desromani- 
zarle, a mirarle en mejor aproximación con Israel y con los profetas. 
Parece que Renan anda cerca. Pero saquemos la conclusión de que 
la historia a veces se muestra caprichosa. 

El Carmelo, Orden Oriental, europeizada por Pontífices medieva- 
les, es reformada a estilo oriental por Santa Teresa. Por lo menos, San- 
ta Teresa lo hace mirando a «aquellos Padres nuestros del Monte Car- 
melo». Esta reforma teresiana tiene, casi exclusivamente, un solo he- 
reje. Es precisamente el P. Loyson, que reproduce morbosamente en 
su sangre una añoranza del Islán y otra de la Sinagoga. 

Cuando se desarrollaba esa tragedia del predicador de Nótre Dame, 
una carmelita descalza vivía y agonizaba intensamente por su retor- 
no: la futura Santa Teresa de Lisieux (66). Se cierra con ambos per- 
sonajes franceses la edad antigua de la espiritualidad del Carmen Des- 
calzo, y se abre otra nueva. 
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(64) Precisamente el General de la Orden, P. Domingo, invitado al Concilio Vaticano, 
muere al día siguiente en que el carmelita descalzo monseñor María Efrén, Vicario Apos- 
tólico de Quilón (India), había pronunciado, por iniciativa suya, un sensacional discurso 
sobre la infalibilidad pontificia ante la Asamblea de la Iglesia reunida. La muerte del 
General de los Carmelitas Descalzos, gran figura romana y gran figura de la Iglesia espa- 
ñola de la última mitad del xrx, es anunciada al Concilio por el Cardenal-Presidente el 
13 de julio como una pérdida notable. Cfr. la citada obra de H. BLanc. 

(65) La Enciclopedia Espasa (T. 31, p. 395-397) ofrece un resumen aceptable, biblio- 
gráfico y biográfico. Entre sus publicaciones figura un opúsculo dedicado a la Inquisi- 
ción y a Servet (Ginebra, 1903). MiGueEL De UnamUNO, Ensayos. Madrid, 1945, t. I, La ago- 
máa del cristianismo, p. 999-1009, a base de los tres volúmenes de A. Houtin, Le Pere 
Hyacinthe dans l'Église Romaine (1827-1869); Le Pere Hyacinthe, reformateur catholi- 
que (1869-1893); Le Pere Hyacinthe, prétre solitaire (1893-1912). Paris, Librairie Nourry. 

(66) Cfr. Cartas de Santa Teresa del Niño Jesús. Traducción y notas del P. EmETERIO 
DE J.María. Burgos, 1952, p. 268 y 271. Gracias a esta intervención espiritual parece ser 
que a última hora, en plena agonía, logró reconocer su error el hereje carmelita. 


EL CULTIVO DE LA POBREZA RELIGIOSA 
COMO PERFECCION Y COMO 
EJEMPLARIDAD 


Tres formas de ejemplaridad podemos considerar en la vida reli- 
glosa: apologética, teológica y pedagógica. 

Por la forma apologética, todo cristiano está obligado a dar testi- 
monio de Cristo con su propia conducta, y por su conducta será juz- 
gado en el juicio final: «Cualquiera que me confesare delante de los 
hombres, también el Hijo del hombre lo confesará delante de los án- 
geles de Dios. Al contrario, quien me negare ante los hombres, será 
negado ante los ángeles de Dios» (Lc 12, 8 - 9). El religioso no sólo está 
obligado a dicho testimonio, sino que hace profesión del mismo, con- 
virtiendo su vida ante la sociedad en un testimonio perenne de su con- 
sagración a Cristo, no sólo negativamente, absteniéndose de pecar, sino 
positivamente, edificando el Cuerpo Místico de Cristo (Eph 4, 12) por 
la observancia de los conceptos evangélicos. 

En su forma teológica, la vida religiosa constituye la forma hu- 
mana de la vida de la gracia de Cristo en su máxima amplitud, en la 
letra y en el espíritu. Porque en espíritu, todo cristiano debe abrazar, 
sin salvedades, toda la enseñanza de Cristo, «único camino» para lle- 
gar al Padre (Jo 14, 6). Las condiciones sociales e individuales obli- 
gan, sin embargo, a transigir con ciertas flaquezas poco cristianas, 
y nos resignamos a que un cristiano corriente se mantenga sin rom- 
per los lazos de la gracia que le unen a Dios. La norma de «no peca- 
rás» es suficiente para que no se extinga la brasa de la vida eterna 
entre las cenizas de la fragilidad humana. Pero el religioso se obliga 
socialmente a dar testimonio de su pertenencia total al «suave yugo 
de Cristo» (Mt 11, 30), manteniendo íntegros, no sólo los íntimos lazos 


182 EFRÉN DE LA MADRE DE DIOS, O. C. D. 


de la gracia, sino la forma exterior de su total adhesión por la prác- 
tica de los consejos evangélicos. Por esta conducta exterior, el reli- 
gioso se convierte en «hito de luz evangélica», situado entre las ti- 
nieblas del mundo (Lc 1, 79; Mt 4, 6), rompiendo con sus formas tra- 
dicionales de austeridad cristiana la monotonía indiferente de los que 
viven al vaivén de sus concupiscencias (1 Jo 2, 16; Col 3, 5). 

La consigna de vivir según el espíritu, para no caer bajo la tira- 
nía de la carne (Gal 5, 16), es, sin duda, la raíz de toda la ejemplari- 
dad cristiana, que ha de ser distinguida por sus frutos (Lc 6, 43; 
Mt 7, 18-20). En estos principios debemos buscar la raíz de la vida 
cristiana. Sin embargo, lo más oportuno en nuestro caso es el tercer 
aspecto de la vida religiosa, que hemos calificado de pedagógico. 

Cuando un cristiano se siente llamado a vida de perfección en el 
estado religioso, se presenta con toda la buena voluntad, dispuesto 
a ser del todo digno de Cristo. Pero, con toda su buena voluntad, llega 
arrastrando todas sus flaquezas humanas, más o menos contenidas por 
la emoción de seguir a Cristo hasta el cielo. 

Mientras su estado emocional es favorable, todo brilla a sus ojos 
en luces de felicidad; no ve sombras en la soledad, en la castidad ni 
en la obediencia y humildad. Todo es poco para servir a quien del 
todo se entregó por nosotros (Gal 2, 20). Semejante estado, por ser 
emocional, poco tiene de estado, es inestable como las pasiones que 
lo sostienen. El hombre «pasional» es, en el fondo, un niño. Vive del 
ambiente. Se deja llevar lleno de ilusión. Pero reclama juntamente 
que todo es intachable y que se le den mil explicaciones cuando tro- 
pieza con incongruencias que no sabe descifrar. Es su punto flaco 
el «scandalum pusillorum». Todos sus ambiciosos propósitos se de- 
rrumban como azucarillos en agua cuando advierte que existen mu- 
chos «vivos» con su misma profesión, sin tomarla tan en serio. Sus 
cálidas emociones comienzan a palidecer, sus radiantes ilusiones se 
cargan de sombras, y donde soñaba vivir como en un cielo, encuentra 
por camino un pedregal. Y se les hace de noche. Entonces se arguye 
si fueron espejismos, si no lo pensó bien, si vale la pena de tomar en 
serio un plan de vida tan contra natura y quedando al descubierto 
entre tantos indiferentes. 

En estas crisis «emocionales» se caen los pétalos de aquellas flo- 
res de esperanza, tras los cuales se esconde el fruto en granazón o el 
derrumbamiento total. Es curioso que suelen coincidir estas crisis 
hacia el fin del noviciado, o poco después, durante los estudios. Pero 
en verdad la crisis suele iniciarse hacia la segunda mitad del novi- 
ciado, si bien su desenlace suele durar más o menos, y, a veces, mu- 
chos años, según el sujeto aue la sufre. Hay quienes se enfrían len- 
tamente, como si ciertas experiencias amargas les fuesen cortando to- 
das las retiradas de su buena voluntad, que se resiste a dejar el ca- 
mino comenzado. Si, en vez de acudir a ésta y sostenerla con sincera 
piedad y firme ejercicio de virtudes, se abandonan, la voluntad se 
desarma, mientras, por el contrario, las «razones sentimentales» aco- 
san cada vez con más insistencia. Al verse perdido, se recurre en- 
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tonces a razones justificativas, de tono más o menos científico, con 
que creen acallar los desgarrones de conciencia que los acusa de co- 
bardía. Es frecuente este recurso a la «cabeza», para, en forma diplo- 
mática, hacer creer que la derrota no ha sido derrota, y se plantean 
las hipótesis más inverosímiles, de si aquello era o no era verdadera 
vocación, si hubo o no hubo libertad en la elección de estado, si fue 
un arrebato pasional no maduro, y, finalmente, si las formas exter- 
nas de servir a Dios son accidentales y que de cualquier manera puede 
un hombre servir a Dios y santificarse en los menesteres más inve- 
rosímiles, como acredita la historia. Y, entretanto, la voluntad se re- 
vuelca en su propio fango y desiste de sus defensas, sin molestarse 
en organizar otros recursos o en abrirse otra salida más digna en el 
estudio y en la piedad. Y al fin sucumbe bajo sus insaciables pasio- 
nes, que no razonan, pero que han hecho razonar a la cabeza a su fa- 
vor, y aquel desgraciado, «como un hombre», cree, abandona el ba- 
luarte de la vida religiosa. Primero, con la salvedad de que también 
fuera podrá ser como otros, sincero cristiano. Pero como le siguen de 
cerca las pasiones que maniataron a su voluntad, esos propósitos son 
tan de risa como los anteriores, y luego irá comprobando, para su des- 
gracia, que tampoco podrá ser lo que piensa, sin una lucha tenaz, 
y hartas veces se irritará ante su impotencia el que no supo defen- 
derse cuando contaba con todos los medios que brinda el estado re- 
ligioso. 

Este problema pedagógico es la sirte donde suelen estrellarse ex- 
celentes vocaciones, y merece que lo planteemos en sus debidos tér- 
minos y buscar una solución a estos desastres de la juventud carente 
de reservas espirituales. 

El aspirante que se acerca a un instituto religioso lleva el ánimo 
abierto para incorporarse a la forma canonizada del mismo. Se pre- 
senta sin ideas definidas, sin rasgos personales, sin un programa he- 
cho de lo que debe ser su vida para Dios. Es una masa blanda que 
pide ser encerrada en el troquel de la Iglesia para salir digno minis- 
tro del Señor. Entrar con una fisonomía definida y dispuesto a soste- 
nerla frente a todas las influencias es un absurdo, sería condenarse 
a estar pegado a un cadáver para vivir alejado del mismo. 

El estado de ánimo aquí descrito supone en el aspirante cierta 
inestabilidad sentimental que reclama ser completada también senti- 
mentalmente. Pensar que puede ser sustituída por una formación de 
«cabeza» no sería vocación religiosa, sino más bien «de carrera». Y las 
formas sentimentales atañen directamente al estilo de vida que se 
observa en los institutos, por el cual se distinguen de todos los de- 
más. Se llega en cada estilo a ciertas ideas madres que sostienen, 
como un eje, todo ese estilo. También ellas, por consiguiente, perte- 
necen a la zona sentimental. Ante esto, el principiante se comporta 
como un adolescente moral. Incluso el que ingresa en sus años madu- 
ros adopta en semejantes casos una actitud juvenil de inquietud mi- 
rando al porvenir para hacerse la idea de que ha encontrado «su 
sitio». 
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Es cierto que el hombre ya maduro suele captar con más facilidad 
las ideas lógicas de la conducta religiosa. Pero también es verdad que 
no la suelen asimilar con tanta integridad como las almas juveniles. 
El hombre maduro se sostendrá en sus «ideas» con más tenacidad; 
pero no serán las ideas propias del instituto, sino las que ya tenía 
antes, que se han ampliado para suplir aquella modalidad. Es la ven- 
taja aparente que ofrecen las vocaciones tardías; mas hay tantas des- 
ventajas, por otro lado, que obligan a mirarlas con cierta reserva. 

La inestabilidad del principiante ha de estabilizarse comenzando 
por el «ambiente», que envuelve en dulce abrazo al hombre senti- 
mental e influye en su psicología suave pero eficazmente. 


La vida religiosa, aprobada por el Vicario de Cristo, constituye un 
canon de santidad, donde los candidatos hallan resuelta su forma de 
servir a Dios trazada al detalle. Si los noviciados fuesen escuelas de 
sola teoría, donde se expusiese la forma abstracta de santidad con 
el módulo de la propia ley, los novicios, con los brazos cruzados, sa- 
carían en consecuencia que aquello era sublime. Pero la doctrina suele 
ir del brazo con la práctica. La glosa de la ley son las costumbres 
vigentes. La interpretación que da el maestro, el entusiasmo de los 
compañeros y la interpretación tradicional de la misma constituye su 
envoltura sensible, la que nos entra por sentidos, y por ellos, al alma. 


En el sujeto entran en juego cuatro factores: a) la inteligencia, 
con la luz de la doctrina; b) la voluntad, con el equilibrio de su be- 
lleza cristiana; c) la imaginación, con las modalidades prácticas de la 
interpretación, y d) las pasiones ante la conducta y ambiente que re- 
sulta. 


En el hombre cabal, lo primero que se mueve como eje de su per- 
sonalidad es la inteligencia. Pero cuando ese hombre no es todavía 
cabal en su fisonomía ética, sino que trata de formarse y adquirir su 
plena competencia, el proceso que se sigue es a la inversa. Las formas 
empiezan a introducirse en él por la zona fisiológica. Su bueno o mal 
talante dispondrá para el bien o para el mal a su alma. El ambiente 
mueve al cuerpo, y a su aire comienzan a moverse también las pasio- 
nes corporales, provocando con ello las imaginaciones adecuadas, que, 
a su vez, envuelven a la inteligencia y la voluntad. 


El estado de «receptividad» con que el principiante se acerca al 
noviciado predispone sus ánimos en forma favorable, para ver de co- 
lor de rosa todas las cosas de la vida espiritual de su instituto. Abier- 
tos así todos sus poros, las primeras impresiones buenas del noviciado 
calan muy hondo. Todo va nimbado de veneración, ya que sus ojos 
ingenuos no ven otra cosa que su dulce ideal reflejado en todos aque- 
llos detalles, que todavía no entiende. No se exija a los principiantes 
que «razonen y comprendan». Todo lo darán por bueno, hasta que 
llegue el primer desengaño. Las pasiones no razonan, y lo primero que 
dirige estos pasos anda sobre ellas. Si los buenos ejemplos y el am- 
biente es capaz de sostener el entusiasmo por algún tiempo, aquella 
satisfacción externa aquietará, a su vez, los ideales íntimos que motl- 
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varon la primera decisión, y aquella alma crecerá llena de paz y ten- 
derá confiada sus tiendas en el monte del Señor. 

Es muy importante que los novicios no tropiecen en estos comien- 
zos con malos ejemplos impunes. Comprenderán quizá una debilidad ; 
pero una infracción impune, no. Alejen de ellos las ocasiones, la di- 
sipación, el recuerdo de las cosas que dejaron, el ambiente donde 
otras veces se sintieron dichosos, si no es para desestimarlo. Que Dios 
y su ideal les entren por los ojos, por todos los costados. Que el maes- 
tro sea venerable, sereno, entero y dulce, piadoso y elevado, compren- 
sivo y austero, que no le pese la carne ni le preocupen las comodidades 
del cuerpo. La vida común sea minuciosa y ordenada, a golpe de 
campana, y los actos de comunidad, pausados, ungidos, como si no hu- 
biese otro quehacer. Y el gesto de todos sea grave, modesto y nim- 
bado de inquebrantable silencio. No se oponen a esta gravedad los 
momentos de asueto para aliviar los nervios contenidos; es mejor que 
sean movidos y aun ruidosos, para volver de nuevo a la vida interior, 
casi incorpórea. 

Creado así un estado de equilibrio, se abren a la par todas las 
facultades y penetran hasta el alma las doctrinas y el espíritu de 
instituto. De esta manera se salva el primer bache del sentimenta- 
lismo, que es sustituído por unas ideas fuertes muy arraigadas. Cuan- 
do las pasiones primeras toquen a baja, las reservas serán ya holga- 
das para superar con ventajas la primera crisis. Porque la crisis es 
inevitable. Mas cuando el espíritu se halla preparado, pierde su sen- 
tido peyorativo y se convierte en fase de consolidación. La buena vo- 
luntad, que antes iba en alas del entusiasmo, se sostendrá ahora por 
sí sola, en virtud de las convicciones, que con el roce de los obstáculos 
externos serán cada vez más robustas y profundas. Estas reacciones 
frente al desamparo del entusiasmo inicial provocan en él otro am- 
biente más personal; ya no vive del ambiente, sino que él crea am- 
biente, y con el sentido de la dignidad va modelando en él una vida 
integérrima. 

La prosperidad o la decadencia de los institutos religiosos pue- 
de medirse por el número de los que sucumben o superan esta crisis. 
Un religioso íntegro será un tesoro y un acérrimo defensor de su es- 
píritu. Y pues el temple se fragua en la formación que se da en los 
noviciados, podríamos, a su vez, predecir el porvenir de un instituto 
por el florecimiento espiritual que reina en sus noviciados. Es cierto 
que surgirán los encuentros, si las otras casas no están a su altura. 
Pero con unos cuantos valientes, bien adiestrados en su formación, 
caerán, sin duda, todos los obstáculos. 

Observando en particular la educación de los novicios en cada uno 
de los votos religiosos, el de obediencia y de castidad tienen un cam- 
po tan bien definido, que sólo basta la buena voluntad para llevar 
a feliz término su respectivo programa. Pero el sentido monástico del 
voto de pobreza encierra tantas dificultades tácticas, que, así como por 
su florecimiento suelen prosperar a los comienzos todos los institutos, 
así en su florecimiento empiezan a secarse cuando falta el culto de 
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la santa pobreza. Y esto quizá sin excepción, hasta hoy, en el curso 
de la historia de la Iglesia. : 

La pobreza tiene un sentido evangélico, como virtud muy noble 
enseñada por Cristo, y otro sentido social. Como forma social, se con- 
funde fácilmente con la indigencia. Su retrato clásico nos ha entrado 
por los ojos, y no es fácil separar los dos conceptos. La virtud' de la 
pobreza evangélica suele ir también acompañada de indigencia en 
ciertos casos espectaculares de santos que se hicieron célebres en di- 
cha virtud. 

La dificultad máxima de su ejercicio se cifra en dicha asociación. 
Es difícil discernir hasta dónde es indigencia y dónde empieza a ser 
virtud. Durante muchos siglos, la imagen de la pobreza se ha contor- 
neado de hambre, desnudez y humillación por falta de recursos ele- 
mentales. Nuestra sensibilidad no capta fácilmente la auténtica forma 
de la pobreza evangélica, por mucho que insistamos en que difiere 
esencialmente de la indigencia. Y como la pobreza en que debemos 
educar a la juventud ha de entrarle por los ojos en forma sentimen- 
tal, de ahí la repugnancia natural que provoca su sola mención en 
los espíritus. La indigencia, como tal, es depresiva, algo que corroe 
la dignidad personal. No tiene alicientes en sí para que persuadamos 
a un sentimental a ser miserable. Esos colores grises no asustarán 
a almas profundas que conozcan ya las bellezas íntimas de la virtud 
evangélica, pero no serán aptas para enamorar a quienes ignoran esos 
secretos. 

La indigencia, como tal, no es recomendable, y menos en períodos 
de formación. Lleva en sí un aire depresivo que corta los alientos y em- 
puja a la miseria moral. Esconde los valores humanos, produce des- 
orden y falta de decoro personal. Provoca la mendicidad y la adula- 
ción. En fin, que por sí sola no es una cualidad buena, sino mala, 
que destruye los valores morales y aun sociales donde los jóvenes con- 
sagrados a Dios se han de educar. No es recomendable a los religio- 
sos, ni siquiera a cualquier cristiano, una cualidad deprimente que 
no trae provechos a la sociedad, antes muchos perjuicios. Se puede 
ser muy buen cristiano y muy buen trabajador. Es más, el buen cris- 
tiano ha de ser muy trabajador, y el comerciante ha de procurar pros- 
perar en su negocio dentro de la justicia, y cualquiera en su oficio 
está obligado a prosperar y ser un dechado ante la sociedad, no sólo 
como padre de familia u otro género cualquiera, sino en su respectivo 
oficio. Todo cristiano debiera ser un modelo en su respectivo oficio: 
empresario, obrero, banquero, etc. No creemos que la virtud de la 
pobreza evangélica esté reñida con ningún oficio de los que está cons- 
tituída la sociedad para progresar materialmente. Si hubiese oposición 
entre ambos conceptos, habríamos de concluir que todas las activi- 
dades lucrativas de la sociedad estarían entredichas a los cristianos, 
y entonces, con razón, el cristianismo sería lesivo al estado y mere- 
cería ser proscrito como una plaga social. Toda virtud ha de ser cons- 
tructiva, no sólo en el orden moral, mas también en el orden social, 
ya que el individuo se pertenece a la sociedad donde vive. 
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El significado positivo que la pobreza tiene en el Evangelio se 
manifiesta en los siguientes puntos: 

a) Jesucristo vive con su familia en Nazaret, no como un men- 
digo, sino como un artesano (Mt 13, 55) que honradamente se gana 
el pan de cada día y sabe administrar sus propios bienes. 

b) Jesucristo deja todo lo que tiene en Nazaret y se consagra 
a las multitudes. Posteriormente, le sigue también su Madre. Los bie- 
nes que disfrutaron en Nazaret serían vendidos y distribuídos entre 
los pobres, ya que ésa era la norma que El daba para que le siguiesen 
(Mc 10, 18). 

c) No tiene domicilio estable, y a quienes se proponen seguirle, 
advierte: «Las raposas tienen madrigueras y las aves nidos, pero el 
Hijo del hombre no tiene donde reclinar la cabeza» (Mt 8, 20). Cuen- 
ta, sin embargo, con' casas amigas como si fueran propias, como en 
Cafarnaún (Mt 9, 1), Betania (Jo 12, 1; Lc 11, 38 - 42), Efrén (Jo 11, 54), 
Siquén (Jo 4, 40) y se hospeda en las casas por El escogidas, como la 
de Zaqueo (Lc 19, 5) y la de Simón el leproso, etc. (Mt 26, 6; Lc 7, 
36-41). A sus discípulos dió la consigna que sin duda había seguido 
El: «No llevéis oro ni plata ni dinero alguno en vuestros bolsillos, ni 
alforjas para el viaje, ni más de una túnica y un calzado, ni bastón, 
porque el que trabaja merece que le sustenten. En cualquiera ciudad 
o aldea donde entrareis, informaos del que sea digno y permaneced 
en su casa hasta vuestra partida» (Mt 10, 9-11). 

d) Algunas mujeres, agradecidas, le seguían y «asistían con sus 
bienes» (Lc 8, 1-3), fieles hasta el Calvario (Mt 27, 55). Jesús ad- 
ministraba con sus discípulos bienes propios para pagar la comida, 
atender a sus gastos necesarios y hacer limosnas (Jo 4, 8; 12, 6). 

e) La administración es deficiente por traición de uno de los su- 
yos, que le sisa hasta el extremo de comprarse con sus robos un cam- 
po (Act 1, 18). 

f) No obstante vivir de limosna, la norma seguida por Jesús y sus 
discípulos era distribuir a los pobres todo lo sobrante, y de ello se 
valía Judas para proponer la venta del nardo precioso (Mt 26, 8-9; 
Jo- 12,:3:=D). 

g) Los apóstoles no viven, sin embargo, como indigentes. Al con- 
trario, Jesús les hace comprobar que nunca les ha faltado lo nece- 
sario para cumplir su ministerio: «Cuando os envié sin bolsillo, sin 
alforja, sin zapatos, ¿os faltó por ventura alguna cosa? Y respondieron 
ellos: Nada» (Le 22, 35-36), y la razón de que es digno el que tra- 
baja de que le sustenten (Mt 10, 10) sería recogida por San Pablo: 
«Si nosotros hemos sembrado entre vosotros bienes espirituales, ¿será 
gran cosa que recojamos un poco de vuestros bientes temporales?» 
(AE oOrO LD: 

h) El fundamento ideológico de esta conducta era: «Buscad pri- 
mero el Reino de Dios y su justicia, que todo lo demás se os dará por 
añadidura... Vended lo que poseéis y dad limosna, haceos bolsas que 
no se echen a perder, un tesoro en el cielo que jamás se agota, adon- 
de no llegan los ladrones ni roe la polilla» (Le 12, 31-33). Y la pro- 
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mesa de la asistencia en aquellas palabras: «Dad y se os dará..., 
porque con la misma medida con que midiereis a los demás, se Os 
medirá a vosotros» (Lc 6, 38). > d A 

La pobreza evangélica resguarda, pues, muy bien la dignida 4 e 
la persona y la excelencia del trabajo, no cargando ociosamente as 
haciendas ajenas, antes estimulando a que se derramen en limosnas. 
Lo que huelga en la pobreza evangélica es lo superfluo y los regalos 
innecesarios, que es el sobrante que se ha de distribuir entre los 
pobres. A 

El aspirante que ha de ser instruído en la pobreza religiosa no sa- 
brá a los comienzos discernir dónde se halla la célebre pobreza, si 
ve que en el convento no le falta nada. Las casas religiosas, de hecho, 
están hoy día tan bien provistas de lo necesario como las de obreros 
holgados. No suelen carecer de cuartos de aseo modernos, habitacio- 
nes soleadas y espaciosas, teléfono, ropa necesaria, libros en abundan- 
cia, periódicos, revistas, comida abundante, etc. Y en el uso indivi- 
dual se dispone de objetos de valor cada vez más generalizados: 
estilográficas, reloj, máquina de afeitar y quizá fotográfica, magneto- 
fón, etc., para ciertos trabajos especializados para los cuales no sue- 
len regatearse medios. 

La vida religiosa moderna, en este plan, es prácticamente tan có- 
moda como la de una familia acomodada. Muchos de ellos, sin duda, 
disfrutan en el convento de más comodidades que si hubiesen que- 
dado en sus casas. 

Una pobreza con esta fachada, a los ojos del principiante, no será 
verdadera pobreza. Darle explicaciones del «espíritu de pobreza» será 
equivalente para él a un sofisma para tranquilizar la conciencia. 

La pobreza «pasional», a sus ojos, es inseparable de la «indigencia» 
y se le ha de presentar cercenando todo lo superfluo y aun algunas 
cosas necesarias, insistiendo juntamente en el desapego táctico de las 
cosas de uso que tiene a su disposición. Santa Teresa solía ejercitar 
a sus aspirantes con ejercicios ingeniosos, trocándoles frecuentemen- 
te las celdas, los rosarios, breviarios, estampas, hábitos, etc., y reti- 
rando todos los objetos de uso común, que depositaba en lugares pú- 
blicos, para que se tomasen en cada caso de allí, como hilo, aguja, 
tijeras, escobas, etc. 

En estos ejercicios se persigue el exterminio del «sentido de pro- 
piedad» y sustituirlo por la conciencia de que todo lo tiene prestado, 
para destinarlo en cada caso al servicio de Dios. Así no se tolera usar 
de llaves ni escondites que oculten algo a la vigilancia del superior. 
El ánimo, con relación a las cosas, ha de estar como en suspenso, de- 
Jando que disponga de cada objeto aquel que ostenta los poderes de 
la autoridad. 

La educación recorre los distintos aspectos de la vida común. Los 
vestidos han de ser para cumplir con su destino, quitando todo lo su- 
perfluo o las calidades no propias de gente sencilla; y, especialmente 
a los principios, extremar la forma pobre con vestidos remendados, 
comida vulgar, objetos humildes e incómodos. Sin caer, por el con- 
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trario, en el lado opuesto de la sociedad: abandono, grosería y falta 
de estética, sentimientos todos que no se han de sofocar, aunque sí 
contener cuando cedan en perjuicio de la pobreza. 

Este doble aspecto de la pobreza, como virtud y como indigencia, 
es de todo punto indispensable para conocer la verdadera pobreza del 
religioso. Por confundirla y por sus consecuencias, no podemos admi- 
tir las siguientes palabras de Karl Rahner, que condensan su opinión: 
«El religioso que no tiene nada propio y no puede disponer libremente 
de los bienes del conjunto, pero que recibe de la comunidad todos 
esos bienes materiales que en una general situación económica sólo 
pueden tener los llamados ricos, ese tal religioso no se puede llamar 
pobre. Lo único que se puede decir de él es que económicamente es 
un subordinado. Tal subordinación es desagradable y hace al religioso 
en cierto sentido incapaz, lo cual tiene su sentido ascético y cristiano, 
pero no es ciertamente pobreza» (en «Manresa» 33 (1961) 68). Con 
estas teorías, quedaría terriblemente comprometida la virtud cristiana 
de la pobreza y no sería muy digna de que Cristo la honrase con su 
ejemplo. 

Logrado ya el desapego de las cosas en el corazón del principiante, 
se le puede brindar la segunda fase de la pobreza, su forma positiva, 
que es la libertad del alma en el uso de las cosas para gloria de Dios, 
de suerte que la misma comodidad no se considere tal, sino sólo me- 
dio más comprometido para sacar partido de ello para Dios. Hay, en 
efecto, en la vida moderna, facilidades que hacen más eficaz el tra- 
bajo, facilidades que están al alcance de casi todos. 

El religioso podrá usar en determinadas actividades especializadas, 
de máquinas, de instrumentos, viajes costosos, tratamientos médicos, 
alimentación especial, etc. que muchas veces no están al alcance ni 
de personas acomodadas. La pobreza es entonces tanto más difícil 
cuanto sus formas se confunden con la vida aque llevan los ricos. Pero 
el religioso pobre de corazón ha de poner todo el ahinco en que su 
intención y libertad de espíritu no se empeñe, y en vez de pensar 
que con aquel género de vida él es «algo», ha de pensar más bien 
que todo aquello tiene renta, y que a mejor tratamiento de su cuer- 
po y a mejores medios de trabajo le obliga más y peor trabajo. Si 
el religioso midiese los medios por la utilidad aue de ellos ha de re- 
portar para gloria de Dios, no habría mella alguna en el espíritu 
de pobreza, antes miraríamos con cierto terror las comodidades que 
nos obligan más ante Dios y ante la sociedad. 

Jesucristo y después San Pablo han advertido que el trabajo es- 
piritual merece una recompensa temporal. Mas esta recompensa ha 
de tomarse con cierta reserva y sentido de responsabilidad, y no se 
ha de descuidar el trabajo de manos, que es la fuente natural de los 
bienes terrenos. San Pablo establece su relación al sentenciar: «El 
que no trabaje, que no coma» (2 Tes 3, 10). Y aunque él arguye que 
tenía perfecto derecho a ser alimentado por los fieles a quienes ense- 
ñaba, hace saber, sin embargo, que siempre que ha podido se ha ser- 
vido del trabajo de manos: «No he codiciado de nadie plata ni oro 
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ni vestidos, como bien sabéis, porque estas manos me suministraron 
lo que necesitaba yo y mis compañeros» (Act 20, 34). 

Todo lo dicho hasta aquí tiene cierta justificación en cuanto se 
trata de la pobreza individual, que sitúa al súbdito bajo la obediencia, 
y por ella, bajo las alas del Padre celestial que nos envía siempre lo 
que habemos menester (Mt 6, 32). Pero no es tan fácil justificar las 
comodidades externas a cuenta de una colectividad religiosa. Santa 
Teresa sentenciaba, con su tino habitual: «Muy mal parece, herma- 
nas mías, de la hacienda de los pobrecitos, que a muchos les falta, se 
hagan grandes casas... Los que las hacen, ello lo sabrán; yo no lo 
condeno sin más; llevan otros intentos. Mas trece pobrecitas, cual- 
quier rincón les basta... Siempre se acuerden se ha de caer todo el 
día del juicio. Pues hacer mucho ruido al caerse el de doce pobreci- 
llas no es bien, que los pobres nunca hacen ruido» (CE 2, 9-10). 

La estructura social de los conventos modernos difiere mucho, sin 
duda, de la antigua. Aunque, por una parte, la riqueza de las comu- 
nidades ha venido muy a menos, la vida religiosa posee moderna- 
mente más medios para defenderse y evitar las necesidades extremas. 

Durante la Edad Media, era común entre las Ordenes mendicantes 
carecer de bienes raíces. No eran propietarias, ni colectivamente, de 
los conventos y campos donde vivían. Se sostenían de limosnas y se 
dedicaban a buscarlas. Pero esa estructura medieval, resquebrajada 
a principios del siglo xvi1, fué remediada por el Concilio Tridentino, 
imponiendo estatutos más humanos, permitiendo la propiedad colecti- 
va y de fundarse en rentas que facilitasen la vida religiosa sin in- 
quietudes por el mantenimiento. Siglos más adelante, las precauciones 
del Tridentino cobraron más urgencia. La sociedad laica no podía 
aceptar las formas arcaicas de una Iglesia ignorada. Hacia fines del 
siglo x1x, San Juan Bosco se enfrenta ante los problemas del estado 
laico e introduce un nuevo estilo de propiedad religiosa, a salvo de 
las insidias estatales. Era menester dar una forma civil al propietario 
religioso, sencillamente porque era la única forma de poder subsistir. 
La propiedad, poco a poco, ya no se contuvo sobre los bienes raíces; 
fué menester explotar la fuente de bienes materiales latente en el tra- 
bajo social, por el trabajo retribuído, especialmente por la enseñanza, 
convirtiéndose así las entidades religiosas, prácticamente, en empre- 
sas más o menos poderosas, que por el trabajo de sus «asociados» ob- 
tienen e incrementan un capital sin límites, que, a su vez, redundan 
en la dilatación del mismo Instituto y de sus propios «asociados». 
De esta manera se ha logrado una extraña paradoja, que mientras 
los Institutos han sido privados de la antigua forma de riqueza co- 
lectiva, se han convertido de hecho en auténtica potencia económica 
que vuelve a provocar los celos de los medios estatales. 

Miradas así las cosas, la cuestión es si los Institutos modernos 
observan la pobreza religiosa, al menos en la ejemplaridad. 

En el plan pedagógico, la situación es muy ardua. Se inculca al 
individuo la pobreza, la austeridad, el ahorro, hasta degenerar con 
sobrada frecuencia en espíritu de miseria. Por otro lado, se inculca: 
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un ilimitado amor al propio Instituto, a él se han de rendir todos los 
sacrificios y ahorros y algo más..., con tal de levantarlo, dilatarlo 
y dar con ello mucha gloria a la Iglesia. E incautamente se inocula 
la gran tentación, la secular carcoma de la vida religiosa: el dinero 
como base. El «slogan» El dinero para Dios es muy bonito, pero es 
un cebo que esconde el anzuelo a los incautos. La astucia humana 
lo convierte en arma de dos filos: porque somos pobres, somos cor- 
tos en limosnas, en obsequios. El religioso no puede ser espléndido, 
porque es pobre. Pero puede rebañar el dinero a los que nos prestan 
servicios, también porque es pobre. Porque somos religiosos, es lí- 
cito sacar el dinero de donde sea y como sea, pues se destina a obras 
piadosas, con él se dilata el Instituto propio, se da mucha gloria 
a Dios. Y con estas falacias rateras sustraemos ladinamente nuestra 
pobreza a la caridad y a la justicia, escatimando jornales, desatendien- 
do a los pobres, absteniéndonos de dádivas sociales... .¿No es antipá- 
tico y poco cristiano este retrato de la pobreza colectiva, que tantos 
daños ocasiona en las conciencias incautas de sus individuos? 

No condenamos con esto el sistema moderno de adquisición de bie- 
nes, que, en fin, ha sido sancionado por la Iglesia, y los Sumos Pon- 
tífices han urgido el trabajo, como fuente de subsistencia, incluso para 
las Ordenes contemplativas. 

Concedamos, incluso, que, en paridad de circunstancias, la socie- 
dad apostólica instaurada por Cristo contaba a su manera con unos 
medios de subsistencia que entonces se consideraban adecuados. Y, sin 
duda, frente a otra sociedad se habrían considerado legítimos otros 
también, como los actuales. Lo que no se puede justificar es el aban- 
dono del otro aspecto de la sociedad apostólica, que es el complemento 
de la «bolsa común», la obligación sagrada de dar limosna a los po- 
bres. Este aspecto social de la vida religiosa, iniciado por el Evan- 
gelio y continuado en diferentes maneras a lo largo de la historia de 
la Iglesia, es el único justificante para explotar, tan a lo humano, 
esas fuentes de riqueza colectiva. Es justo que se levanten grandes 
colegios, acomodándose a las exigencias sociales, y se organice todo 
género de trabajo y administración para enriquecer los fondos de la 
respectiva entidad religiosa. Mas para que todo no se convierta en 
una mera Compañía Social y empresa económica, por mucho nombre 
religioso que le pongamos encima, es inexcusable que una buena 
parte de las ganancias se consagren a los pobres y a obras sociales 
gratuitas que no repercutan sobre nosotros mismos. En la norma evan- 
gélica se establecía dar «todo lo sobrante», después del honesto sus- 
tento. Una norma quizá demasiado general, que por serlo no obliga 
a nadie. Y puestos a concretarla con autoridades de la Sagrada Escri- 
tura, diríamos que, por lo menos, están obligados a dar para los pobres 
y obras benéficas que no repercutan sobre sí mismos, una décima 
parte de sus ganancias, que era lo que Dios reclamaba en el Antiguo 
Testamento a su pueblo: «Todos los diezmos son del Señor y a El se 
deben consagrar» (Lev 27, 30). Lo pedía también a los levitas (Num 


18, 25 - 30). 
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La solución es quizá demasiado extrínseca, si se quiere. Pero dada 
por buena la forma moderna de los Institutos religiosos, y dado tam- 
bién que el concepto de virtud cristiana, en el presente caso, la po- 
breza, no ha de ser lesivo del orden social, sino más bien construc- 
tivo, entendemos que con esta norma de compartir todo lo posible con 
los pobres, se sigue fielmente la línea tradicional de la pobreza co- 
lectiva iniciada por nuestro Señor Jesucristo en su Evangelio. 


EFRÉN DE La MADRE DE Dios, O.C.D. 
Zaragoza. 


GALERIA DE CONTUERSOS: 


EL” POETA PIETER VAN DER MEER 


Las fuentes del itinerario seguido por este alma atormentada has- 
ta llegar a Dios son el extracto de un diario del protagonista de esta 
conversión que, prologado por otro convertido también poeta —León 
Bloy—, se ha publicado con el título muy exacto de Nostalgia de Dios. 

Alma sensible de poeta lírico la de este holandés de nuestro siglo, 
el autor ha estado en condiciones de hacer un exacto análisis intros- 
pectivo de los sucesivos estados de su alma, que permiten hacer una 
objetiva historia de las etapas de esta conversión. 


ETAPA INICIAL. 


A fines de 1907, la situación espiritual de Pieter Matías van der 
Meer de Walcheren no podía ser más triste y desconsolada. Ante el 
cínico relato que de su abyecta inmoralidad le hace un anciano, su 
espíritu se rebela; pero a continuación vuelve sobre sí y escribe lo 
que constituye una verdadera descripción de su postura intelectual: 


«¿Por qué ha de ser malo y repugnante lo que ha hecho este hombre? ¿Con- 
tra quién o contra qué ha pecado? ¡Esto es absurdo! ¡Acabo de escribir la pala- 
bra pecado, yo que ignoro el bien y el mal! No creo en nada; por lo tanto, no 
puedo condenar a este hombre y sus actos. ¿En nombre de quién o de qué po- 
dría hacerlo? Puesto que a él le gustaba portarse así, ¿por qué había de proceder 
de otra manera? Ya lo sé, todo está permitido. Y yo mismo, ¿acaso no he pensa- 
do cosas más abominables aún, y me he complacido en esos pensamientos e imá- 
genes? Todo el mundo es libre de hacer lo que quiera, con tal de que tenga el 
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valor necesario. Ese hombre no se ha dejado aprisionar por opiniones ajenas mi 
por estrechos prejuicios. ¿A quién, a qué debía dar cuenta de sus actos?. A na- 
die, naturalmente, porque nada hay por encima de él. El está en lo cierto, soy yo 
quien se equivoca. Todo está permitido. No_hay límites, no hay leyes. No existen 
ni el bien ni el mal. Todo está permitido.» 


Así se expresa, pero a renglón seguido descubre en su alma un 
descontento que le va a acompañar hasta que encuentre a Dios. Es 
una de tantas muestras, como podríamos espigar en su diario, de esas 
vacilaciones, de esas alternativas con que se debate, porque su escep- 
ticismo, su incredulidad, su ateísmo repugna a su alma, que suspira 
por algo para él desconocido, como el Dios desconocido a quien los 
areopagitas habían levantado un altar. Por eso, sigue escribiendo: 


«Pero, ¿por qué sollozas, alma mía? ¿Es que anhelas la pureza, la nobleza, 
las cosas bellas y elevadas? ¡Cuestión de herencia! ¡Prejuicios atávicos que de- 
berías arrancar, desde que no responden a ninguna realidad!» 

«Y, sin embargo, en lo más profundo de mi alma vibra el sentimiento muy 
vago, impreciso, de que nada de lo aue estoy diciendo es verdad, de que algo 
existe aparte de nosotros, en este universo que nos aplasta con su pesado silencio 
—pero, ¿qué?—, y que no somos animales, sino desterrados sublimes que han 
olvidado demasiado su patria.» 


«Ando errante en mi alma, como un réprobo.» 
«Es mejor no seguir buscando, no reflexionar más, vivir a lo bruto, sin la 


constante tortura de las vanas preguntas sin respuesta, vivir como un animal 
satisfecho.» 


«La incertidumbre destroza mi alma. Lo mismo puedo afirmar esto aque aque- 
llo. Puedo hacer burla de las cosas más sagradas, mancillarlas con palabras o 
con pensamientos; nada me lo impide. Pero, al mismo tiempo aue me complazco 
en esas turbias cavilaciones, aspiro a la pura sencillez de un niño. ¡Oh, el tor- 
mento de no saber dónde buscar, dónde encontrar la curación de mi inteligencia 
y de mi corazón! ¡Bah!, ¡hay que jugar sonriendo con la vida! Es el único me- 
dio de librarse de la desesperación.» 


Eso dice él; pero no puede. El diario sigue ofreciendo estas osci- 
laciones del pensamiento y de la voluntad, en las que no halla, no 
puede hallar, la paz. El misterio le atrae. Pero no sólo el misterio, 
sino, con cierto sadismo, encuentra insulsa la obra escultórica de 
Constantino Meunier, que ha plasmado en la materia el esfuerzo duro 
de los obreros, porque no le interesan otros tormentos que los del tipo 
de los suyos: los espirituales; los de la duda; los de la soledad del 
hombre perdido en la vastedad de este mundo inmenso, arrojado al 
mundo, que diría un existencialista. Por eso, le atrae la novela de 
Dostoiewski, Los hermanos Karamazow, cuyo personaje Iván, en quien 
el autor ruso encarnó el racionalismo y liberalismo anticristiano, la 
antelligentzia de los intelectuales occidentales, es un trasunto de la 
tragedia de su propia alma: la de la incertidumbre que nubla su fe- 
licidad hogareña; la de no saber por qué existimos. 

Por eso, cuando se preocupa por el porvenir, rechaza la solución 
evangélica, que él conoce, de que bastante tiene cada día con lo que 
trae de malo para preocuparnos del mañana, y se consuela en su es- 
cepticismo con que «si nada tiene una finalidad, si todo es fruto del 
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azar, ¿qué importa que desaparezcamos un poco antes o un poco des- 
pués en la noche insondable de la muerte?». 

Cristina, la madre de su hijo Pieterke, sin llegar a un grado de 
escepticismo como el suyo, suscribe muchas de sus ideas... y de sus 
esperanzas. Ella admite la existencia del alma, en tanto que a Pieter 
su inexistencia le parece tan verosímil como que exista; pero ambos 
tienen el sentimiento de que viven para algo, que no saben lo que es, 
ni podrían decirlo, y viven esperando algo de una inefable belleza, 
que tal vez les acaezca un día. 

Pieter van der Meer es un hombre de su tiempo. Antaño impe- 
raba un materialismo brutal, radical, grosero, al que ha sustituído un 
materialismo disfrazado, materialismo de guante blanco, que se llama 
positivismo. De igual manera que al escepticismo radical de un Pi- 
rrón sustituyó un escepticismo moderado que en la Academia nueva 
de Carnéades admitió, ya que no la certeza razonable y justificada, 
opiniones sólidamente probables; tras del escepticismo de tiempos 
atrás, Van der Meer, que también había sido socialista y anarquista, 
viene a parar en esa forma larvada de escepticismo que es el relati- 
vismo: 

«¡Pensar que por mi parte —dice— rechazaba todo misterio, todo lo sobrena- 
tural, negándome a ocuparme acerca de esas cosas vanas! ¡Tonto de mí! Pero, 
¿acaso soy más cuerdo, más adelantado, ahora que puedo defender todos los con- 
ceptos, todas las ideas, afirmando con igual vehemencia su pro y su contra, por 


lo mismo que no reconozco ninguno como la verdad, pues sé —y, ¿estoy real- 
mente seguro?— que la verdad es imcognoscible, que la verdad no existe?» 


Contra su nihilismo intelectual, sin embargo, se alzaba, sangrante 
de contagio del error del padre de su hijo, el buen sentido de Cris- 
tina. Una noche, Pieter van der Meer estalla en presencia de ella, y en- 
tona este que pudiera llamarse el himno del desconsuelo y de la de- 
sesperación : 


«El hombre es un ser absurdo. Siento las tinieblas impenetrables en torno a 
nosotros y, sin embargo, quiero ver. ¿Por qué no puedo contentarme con lo que 
tengo ante mí, tangíble, limitado, real? ¿Por qué invoca mi espíritu al Infinito, 
a la Eternidad? No puedo pensar en el Fin, y el Infinito es como un abismo en 
el que Cae una piedra que nunca jamás alcanzará el fondo. Una y otra cosa son 
inconcebibles para mi razón.» 


Racionalista, como la atmósfera religiosa protestante que respira- 
ba en su país, no podía decirse a sí mismo que, si hay cosas incon- 
cebibles para la pobre razón humana, debe besarse la fe que abre 
horizontes cerrados a la mirada de la razón. Pero no; y, sin abdicar 
de su impotente razón, continuó su exaltada perorata destructora: 


«Y es lo más espantoso y grotesco de todo, que es muy posible que no existan 
los misterios, y que nos estemos torturando en vano. El universo, la humanidad, 
mo son quizá más que accidentes de la materia... Según una hipótesis aceptable, 
la Tierra, este viejo planeta, después de algunos millares o millones de años, se 
volverá inhabitable y acabará por perecer. Y será como si jamás hubiera existido 
la humanidad. Todo se precipitará para siempre en la nada del olvido absoluto. 
Nada habrá que guarde la memoria de lo que realizaron y sufrieron esas extra- 
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fas criaturas que un día soñaban en la tierra, y que se llamaban hombres. Las 
sinfonías de Beethoven, la Biblia, las guerras, los más sublimes sueños de los 
santos, Napoleón, Dante, la desesperación, el amor, la sucesión de los imperios 
del mundo, Cristo, todo fué perfecta y absolutamente vano, y ese drama gigan- 
tesco que durará tantos siglos y del que no quedará un solo testigo, lo mismo 
podría no haber tenido lugar. ¿No es una burla aterradora?» e 

«Un momento, breve como un relámpago, estamos aquí en el mundo, vivien- 
tes, con la tempestad salvaje de nuestras pasiones, torturados por todos los anhe- 
los y todas las ilusiones, deseando aprisionar lo imposible y apretarlo contra 
nuestro corazón. Interrogamos el pasado, leemos lo que han pensado los hom- 
bres; no podemos comprender. Interrogamos a la tierra, al cielo, a los astros, a 
los abismos siderales y a los abismos de nuestra alma; sollozamos de éxtasis y 
de nostalgia amte las cosas bellas, hacemos grandes gestos llenos de pasión, y lue- 
go, de pronto, nos quedamos extemdidos, inmóviles, y ya no hay nada más, nada 
más... ¡Las estrellas que contempláramos con tan inmenso anhelo no se acor- 
darán de nosotros! ¡Cristina!» 


Cristina lloraba. 

«No puedo soportar esto —decía, gimiendo—; no puedo sopor- 
tarlo. Lo has destruído todo. Esto no es posible. Las cosas no pueden 
ser así...» 

Y él, que la quería tiernamente, la vió sufrir y no le pudo dar 
ningún consuelo... Porque no creía, ni esperaba. ¿Fué éste el primer 
aldabonazo que Dios diera en su alma? 


LAS LLAMADAS DE DIOS. 


Siguiendo el hilo de su diario, creo descubrir una creciente ac- 
ción de Dios en el espíritu de Van der Meer para atraerlo hacia Sí. 

Una noche, muere repentinamente un conocido suyo. El suceso 
arranca de su pluma estas consideraciones, donde, como en otros pa- 
sajes, que he debido omitir, se repite el leit motiv de sus preocupa- 
ciones obsesionantes de escéptico que se resiste a serlo: 


«¿Qué significa esta vida a cuyo final se encuentra el inmenso abismo negro 
donde umos después de otros van cayendo los hombres, como pesadas piedras, 
para desaparecer por siempre? Si el alma no es inmortal, ¡es realmente un ab- 
surdo tomar la vida en serio! ¡Oh, poseer la indestructible certidumbre de la fe!» 


Memorare novissima tua. La meditación de la muerte es fecunda 
—lo ha sido siempre— en hacer variar las concepciones rastreras y 
erradas de la vida. 

Días después, habla con un amigo, que vuelve de un viaje por Ita- 
lia, de las extraordinarias visiones relatadas por Ana Catalina Emme- 
rich, en las que a esta vidente de Diillmen le fué dado el contemplar 
por menudo escenas inéditas de la vida del Señor y de su Santísima 
Madre, que Van der Meer ha leído con interés y admiración; admi- 
ración que igualmente siente —y de ello también habla con su ami- 
go— por la apasionada fe de de los medievales. Tomemos nota de 
esto. Son puntos sobre los que más adelante volverá el pensamiento 
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de Van der Meer. Pero todavía no. Todavía, en una tertulia con otros 
dos incrédulos, en que él intervino, se llegó a las siguientes con- 
clusiones : 


«No existen ni el bien ni el mal. Quien tenga una voluntad fuerte y flexible 
puede llevar a cabo cualquier propósito, aunque sea monstruoso, pues no tene- 
mos por qué preocuparnos de mada ni de nadie, sino de nosotros mismos. La 
vida es el resultado del azar de las leyes cósmicas y, por lo tanto, por poco que 
reflexionemos, se transforma en una cosa desprovista de valor y poco intere- 
sante en sí. Hay que burlarse de todo y de todo el mundo, y para conquistar algo 
que haga la vida digna de ser vivida —aunque sea por unos instantes—, obrar 
con cinismo y hasta con crueldad.» 


Y él comenta, con unas palabras que transcribo como anteceden- 
te de su futura evolución espiritual : 


«Es extraño que puedan pensarse semejantes paradojas, y es aún más extra- 
ño y aterrador que tales teorías nihilistas sean puestas en práctica por ciertos 
individuos que no retroceden ante ningunas consecuencias, mientras que hay 
otros hombres absorbidos enteramente por el amor de su Dios. En mí siento am- 
bas posibilidades.» 


Entretanto, espera con Cristina la llegada de algo que será más 
bello —dice— que el amor que mutuamente se profesan, y que debe 
ser eterno, 

Un día, habla del que va a ser su padrino de bautismo, de León 
Bloy. Su interlocutor ataca a este litertao francés católico. Van der 
Meer le ataja: 

«Aunque un abismo me separa de su punto de vista religioso, 
aunque haya en sus libros —por lo menos, en los que conozco— una 
multitud de cosas que me parecen inadmisibles y hasta absurdas o que 
no comprendo absolutamente nada..., tengo, además, que admitir que 
von sus palabras arroja una extraña luz —que a veces hasta yo mis- 
mo he captado— sobre los misterios de la vida y de la muerte... 
Para él, sólo una cosa existe realmente: Dios. Y con sus libros adora 
a su Dios... A veces, cuando despliega ante nosotros, entre relámpa- 
gos, algunas extrañas bellezas del mundo espiritual, me parece más 
que un gran poeta; y lo que hace vislumbrar del misterio, me des- 
concierta a mí, un incrédulo.» 

Trasladémonos con la pareja Van der Meer a París. Visitan Nó- 
tre - Dame. En su diario, recoge sus impresiones: 


«El creyente, para quien cada forma es um símbolo de una realidad viviente, 
tiene que sentir una fuerte impresión ante una iglesia como ésta; en cuanto a 
mí, me siento conmovido hasta lo más hondo del ser, y pienso énWa fe católica, 
que tan poderosamente ha animado el arte gótico. Admiro al catolicismo, desea- 
ría conocerlo mejor.» 

«Ayer al mediodía fuí solo a Nótre Dame...; me senté en un lugar de donde 
podía ver la lamparilla que arde ante el altar y que, para los fieles, significa que 
Jesús está allí... Desde las altas bóvedas, donde se concentraba la sombra, des- 
cendía una religiosa paz sobre mi alma inquieta... Mi alma se estremecía hasta 
lo más hondo, con todos los ensueños y deseos a los que no puedo dar un nom- 
bre y que me causan tristeza y alegría...» 

«Las horas pasadas en la catedral de París han ensanchado mi corazón, y se- 
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rán inolvidables para mí. Siento una extraña atracción hacia el catolicismo. Lee- 
mos, con Cristina, la Pasión de Nuestro Señor Jesucristo según las visiones de 
Ana Catalina Emmerich. La historia de la Pasión, de esa semana única e in- 
mensa... Jamás he leído un libro semejañte. Esa religiosa enferma que sufrió 
durante largos años, hasta su muerte, las más espantosas enfermedades; esa mon- 
ja sencilla e ignorante ve a través de los siglos; el tiempo desaparece como una 
ilusión, y ella está presente em cada acontecimiento, es testigo ocular de ellos, 
y a menudo le son reveladas cosas profundas y misteriosas que ella no logra ex- 
presar. Todo esto es enigmático y hermoso. Además, Ana Catalina llevaba im- 
presos en el cuerpo los santos estigmas. También San Francisco tenía las llagas 
de Cristo. Decididamente, la realidad tangible no es la única. Debe de existir un 
mundo del que yo no tengo ni la menor idea.» 


¿Qué persona desconocida estaría hacía tiempo, tal vez invitada 
a ello por Dios mismo en sobrenaturales comunicaciones, pidiendo la 
conversión de un alma, que Dios había elegido fuese la de Pieter 
van der Meer? Porque él no se hubiera expresado ni se expresaba 
así no muchos meses atrás. ¡Oh consolador dogma el de la comunión 
le los santos! ¡Oh misteriosa germinación —diremos con León Bloy— 
de una de esas humildes oraciones de algún desconocido, llevadas por 
el Soplo de Dios, como esas semillas el viento aue viene no se sabe 
de dónde y que caen con exactitud donde deben caer! Todo ello está 
infinitamente oculto, y para nosotros será la Gloria llegar a saber 
algún día a qué hermanos, según el espíritu, somos deudores del Don 
de Dios. 


«¿Dónde encontrar la inconmovible certidumbre, lo eterno, lo increado, lo 
inmutable? Eso, ¿existe realmente? No sé, pero puedo pensar que es así.» 


Esto escribe, cuando aún no hacía un año de haberse expresado 
como al principio; así se pregunta, y a los pocos días renueva Dios 
los aldabonazos a las puertas de su alma para darle elementos con 
que responderse a sí mismo. Primero será la lectura de la Pasión 
según San Lucas. 


«No sé ni cómo ni por qué —dice—, pero el incomprensible acontecimiento 
de aquel Viernes en el Gólgota se me apareció como el centro, como el eje de 
la eternidad. Presemtía, como por inspiración, que en el Gólgota, en el espacio 
entre la hora sexta y la hora nona —mientras que las tinieblas cubren toda la 
tierra—, se encuentra la luz que aclara todos los misterios a quienes recibieron 
el don de ver. El universo fué creado con el fin de que se pudiera realizar aquel 
acontecimiento único: la Crucifixión y la Muerte del Hombre-Dios.» 


Es la interpretación filosófica de la historia que ha dado Bossuet 
en su Discurso sobre la historia universal, que verdaderamente acla- 
ra todos los misterios, no a quienes recibieron el don de ver, sino 
a quienes no cerraron voluntariamente los ojos de la inteligencia 
a ese don divino que es la luz, cometiendo ese pecado contra el Es- 
píritu Santo del que tan difícil es arrepentirse, que los teólogos lla- 
man pecado contra la luz 

En aquellos días, se dispone a trasladarse con un amigo católico 
y otros que no lo son a un monasterio trapense. ¿Qué se le ha per- 
dido allí? El reconoce que no es una simple curiosidad. Es el céfiro 
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de la gracia, que lo empuja hacia la Trapa de West - Malle. La víspera 
de ponerse en viaje, | 


«releí —dice— el capítulo de San Mateo en donde Jesús enseña a sus discí- 
pulos la mejor oración: Pater noster quí es im coelis, y en ese preciso momento 
yo sabía y sentía que Dios existe en realidad; estaba tan seguro de ello como 
de mi propia vida. ¿Cómo tuve entonces esta certidumbre? ¿Y por qué la he 
vuelto a perder?» 


Su diario describe con pluma de artista la belleza de la liturgia de 
que es testigo en la Trapa. Cuando, después de haber asistido al can- 
to de Completas, espera en su celda a que le avisen para asistir, a la 
una de la madrugada, al oficio de Maitines, sus pensamientos son: 


«La vida me parece incomprensible. Si Dios no existe, si Él no es más que in- 
vención del deseo del hombre, una visión que le ha sido sugerida por la deses- 
peración que le provoca su espantosa soledad, entonces, ¿no es acaso una locu- 
ra, un crimen encerrarse así, privarse voluntariamente de los goces y de las be- 
llezas de la vida, y dedicarse a adorar y a exaltar una cosa inexistente? Pero, sin 
embargo, aquí siento el orden y la paz; la atención está dirigida hacia el alma, 
hacia lo que es interior, hacia lo eterno... No encuentro sostén en parte alguna, 
todo escapa a mi comprensión, hasta que surge en mi cerebro este pensamiento: 
La única certidumbre es la muerte. Y con nueva fuerza me abruman todos los 
misterios.» 


Vuelve de Maitines, y sigue pensando: 


«El mundo duerme, y aquí delante de mí, en este espacio débilmente ilumi- 
nado, hay hombres que velan, cantan y oram. ¿Soy yo el que se equivoca? ¿Son 
ellos los locos? El canto sonoro y monótono de los salmos transporta mi alma 
hasta las maravillosas playas del ensueño. Me es imposible expresar lo que sien- 
to; es nostalgia y es felicidad y otras cosas completamente distintas. Palpo un 
mundo que no está en ninguna parte; comprendo cosas que no puedo nombrar...» 

«He entrevisto un abismo en las alturas, como un vórtice luminoso que me 
cegaba. Ahora pienso en la fe y comprendo que es necesario apartar de nuestro 
espíritu la duda y las vanas preguntas...» 

«He tratado de describir a Cristina lo que experimenté durante esas horas tan 
hermosas. Entonces se nos reveló algo muy alto, muy santo. En el claustro la 
vida se desliza bajo la sombra de la eternidad. Me es imposible creer que no exis- 
ta una inmutable realidad detrás de la perfecta belleza de las palabras, de los 
gestos, de la música, de las oraciones, que nada de esto corresponda a un mundo 
del cual la imaginación sola no puede formarse idea.» 


VIAJE A ITALIA. 


La estancia en la Trapa ha sido un primer contacto con una con- 
cepción religiosa de la vida que le va a servir a modo de noviciado 
para el viaje —nuevo aldabonazo de Dios— que con Cristina y su 
hijo Pieterke va a emprender a Italia, donde va a ser impresionado 
por su arte religioso medieval. 


0 
«Mi espíritu —escribe— es transportado muy lejos por este arte; él me hace 
presentir cosas que me es imposible nombrar, me abre un mundo que no puedo 
«expresar, y algo análogo me ocurre con la liturgia de la Iglesia.» 


200 ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


Cuando, en Siena, vuelve de contemplar la gran pintura mural de 
Simone Martini, que en la Sala de las Balaustradas del Palazzo Pu- 
blico representa a la Virgen con el Niño, lee por vez primera emo- 
cionado la letanía lauretana, pero teme que sus lágrimas no sean sino 
manifestación de una emoción estética de artista sobrecogido por la 
belleza de las imágenes espléndidas de ese poema popular que son 
las Letanías de la Virgen, y exclama: 


«¿Por qué no he de poder yo también contentarme con una imagen bella, 
aunque la hermosa y hueca falsedad me haga sufrir? No; me es imposible, yo 
deseo algo más, quiero ir más lejos; mi alma no se satisface con las aparien- 
cias, por más gloriosas que sean. Mi espíritu tiene hambre de certidumbre y as- 
pira a algo que pueda satisfacerlo plenamente. ¿Lo podría Dios, Dios, que, según 
el catecismo, posee todas las perfecciones en una medida infinita; Dios, el espíri- 
tu infinitamente perfecto? No lo sé, no lo sé... Pero, ¡oh misterio!, ¿de dónde 
hemos recibido esa insaciable nostalgia de las regiones inaccesibles? ¿Por qué la 
tortura de ese deseo sobrehumano? ¿Quién o aué ha puesto en nuestra alma esas 
preguntas y la necesidad imperiosa de una respuesta? Si el universo es sólo ma- 
teria inanimada, ¿de dónde nos vienen la inteligencia consciente y esa búsqueda 
obstinada de una solución que nos dé la paz? ¿De aué mundos desconocidos son 
las almas herederas o partícipes? El vértigo se apodera de mí. Nuevamente giro 
desesperado encerrado en el círculo de mis pensamientos; he perdido todo sen- 
timiento estable, toda certidumbre.» 

«El continuo pasar de un extremo a otro, he aquí mi mal. A veces poseo una 
certidumbre inquebrantable; siento que Dios domina en alguna forma sobre el 
abismo de los mundos, desde el más allá... En otros momentos, cuando todo me 
abandona, me vuelvo una bestia estúpida, me siento pesado como una piedra y 
me asemejo a un animal indiferente para el cual jamás existieron los vastos 
horizontes.» 


Venecia. Nuevo bandazo que sufre su espíritu en esta tempestad 
que lucha la gracia contra la duda infernal. 


«El San Marcos bizantino —escribe— es para mí una imagen de la eternidad, 
de la eternidad de Dios. En la basílica hay como un vislumbre terrestre de las 
moradas celestiales...» 

«Me siento invenciblemente forzado a pensar en Dios al contemplar esta be- 
Neza cuyo principio espiritual es la Iglesia Católica. Descubro en mi interior un 
mundo muevo.» 


El viaje por este país bendito —le dice una noche Cristina— pro- 
vocará un profundo cambio en nosotros; nuestra presencia aquí debe 
tener un significado... En este momento he creído sentir como el 
contacto espiritual de alguien o de algo que nos guiaba misterio- 
samente. 

Santa Teresa habla de esa mística sensación de la presencia de 
Dios a nuestro lado. 

Dios pone en los labios inocentes de Pieterke una pregunta que 
es todo un argumento, y también todo un reproche y una llamada de 
Dios: Ez ore infantium... 

«¿Por qué no nos arrodillamos? —interroga el niño—. ¿Por qué 
no rezamos?» , 

Sus padres no saben qué responderle. Es aue la fe es razonable e 
pero no es la conclusión de un silogismo. Se puede tener el conven- 
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cimiento de que es muy lógico creer, y, sin embargo, puede no lle- 
garse a hacer el' acto de fe. A éste mueve la gracia, no las razones. 

Padua. Capilla de la Madonna dell Arena. Pinturas murales del 
Giotto. Aquí empieza a comprender 


«que el único objeto del arte debe ser Dios. Todo lo demás es pasatiempo, placer 
de los ojos y falsedad, y nunca puede satisfacernos plenamente; porque todo lo 
demás es incapaz de llenar nuestra alma y nuestro espíritu —y ni siquiera nues- 
tros sentidos— con la marca creciente de la Belleza...» 
«Demasiado tiempo —exclama— me he dejado deslumbrar por la apariencia; 
te quiero sumergirme en las profundidades, ascender a las cimas, tengo ansia 
e Dios». 


Asís se brinda a satisfacérselas. 


«Aquí —escribe— me siento renacer, aquí donde florece una paz tan feliz... 
me siento como un hombre que, libre de su trágico pasado, contempla la vida 
con ojos nuevos y, devuelto a su origen, recibe sin palabras la comprensión de 
toda cosa. Mi espíritu, liberado de las contradicciones y de la duda, conoce una 
alegría dulce y profunda. Ya no busco la solución. Me basta con saber que hom- 
bres como San Francisco la habían encontrado. No lucho ya, estoy en paz. ¡Oh, 
si pudiera conservar por siempre este sentimiento delicioso! », 


y presiente que debe existir una senda mucho más directa para acer- 
carse a Dios que la de las bellas manifestaciones del arte. ¿Qué? La 
naturaleza. El bello paisaje de Asís arranca de su pluma esta con- 
fesión : 


«¡Comprendo ahora que San Francisco amase la naturaleza y que, amte el es- 
pectáculo de su belleza, exaltase siempre al Creador del universo!» 

«En esta pequeña ciudad en donde siento de manera indecible la presencia 
espiritual de San Francisco, del humilde y maravilloso discípulo de Jesús, me 
resulta extrañamente difícil recordar mi vida anterior. Creo haber encontrado 
de nuevo en esta paz evamgélica mi verdadera naturaleza. No hay disonancias en 
mí; me encuentro infinitamente alejado de las discordias y desgarramientos es- 
pirituales. Escucho la voz de Jesús, y sus palabras resuenan en mi corazón como 
campanas. Veo a Francisco caminando con sus hermanos, ¡y me resulta tan claro 
su deseo de hacerse iguales al Maestro! Mi alma está libre, he olvidado todos los 
tormentos, siento como un gran espacio en torno a mí; mi espíritu sondea abis- 
mos de luz.» 


¡Con cuánto gusto se quedaría aún más tiempo en Asís! 


_ «Me parece —dice— que las contradicciones de la existencia moderna no 
existen en su atmósfera pura, y que en ella están en perfecta armonía la vida 
exterior con la interior. Creo que la antigua inquietud me abandonaría y que 
podría encontrar la paz.» 


Pero se engaña. En Roma, coincide con la fiesta de los Fieles Di- 
funtos, 2 de noviembre. 


«¡Qué maravilla! —escribe—. Para los cristianos, la existencia y la inmorta- 
lidad del alma son una certidumbre inquebrantable. ¡Cuánta seguridad dará a 
la vida esa convicción, saber que tengo un alma creada a imagen de Dios, pre- 
ciosa hasta lo indecible desde que el Hijo de Dios deseó morir en Cruz para res- 
catarla, para libertarla y mostrarle el camino que lleva al Padre celestial! A pe- 
sar de decir todo esto y de impresionarme con su profundo sentido, no puedo 
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llegar a creerlo. Y además, qué estrecho molde el de esas ideas, para mí, que 
admiro lo mismo la terrible soledad y la audacia sacrílega de un Nietzsehe que 
la caridad de un Sam Francisco. La religión —o por lo menos lo que verdadera- 
mente puede designarse con esa palabra—.me parece un yugo, una limitación, 
un empequeñecimiento. ¿O es que, ignorante como soy, me estaré equivocando 
lamentablemente?» 


Sin embargo, en las antiguas basílicas de Roma —San Clemente, 
Santa María in Cosmedin— siento —dice— 


«el destierro de la humanidad en el universo, y siento que no es nuestra morada 
este mundo, donde viajamos como extranjeros. En alguna otra parte está nues- 
tra patria»; 


y, después de asistir a un pontifical en San Pedro, escribe: 


«Este esplendor sagrado no puede ser simplemente un juego. Debe existir en 
algún sitio una realidad de la cual todas estas cosas son los signos visibles. Esto 
“no puede ser una ilusión engañosa, y, si así fuera, todo, todo sería vano. La vida 
misma resultaría una comedia detestable. Pero no puedo pensar de ese modo. 
Sería demasiado absurdo...» 

«Roma debe ser el símbolo de algo eterno.» 


Cuando veo esta lucha interminable de Pieter van der Meer en 
busca de la verdad, pienso si no será una ilusión, como de otras mu- 
chas almas semejantes a la suya, la de creerse incrédulos; porque 
me acuerdo de aquella frase, preñada de sentido, que Pascal pone en 
Le Mystere de Jésus, en labios de Nuestro Señor: «Tú no me bus- 
carías, si no me hubieses encontrado.» 

A solas con Cristina, busca, como si se tratase de dos niños per- 
didos, una salida —dice— 


«a la oscura selva de este mundo. A veces nos iluminan pensamientos o senti- 
mientos inexpresables; entonces nos invade la confianza. Pero otras veces —y 
éste es el estado habitual de mi alma— me roe la inquietud, y me estremezco 
bajo la tempestad de mis pensamientos». 


«También yo conozco el terror de esas horas de desesperación 
—le dice Cristina—, en las que querría poder rezar. Pero, ¿a quién?...» 


¡Deo ignoto! ¡Al Dios desconocido, a quien los areopagitas tenían 
levantado un altar en el Areópago! A ese Dios desconocido de los 
areopagitas antiguos y de tantos hombres modernos, que San Pablo, 
tomando pie de la inscripción de aquel altar, predica a los sabios de 
aquella docta corporación ateniense (1). A ese Dios, a quien el incré- 
dulo puede orar repitiendo las palabras del ciego del Evangelio: Do- 
mine, ut videam! ¡Señor, que yo vea! 


(1) Hechos 17, 23. 
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A LA VIDA POR LA MUERTE. 


Las llamadas de Dios a Pieter van der Meer se hacen cada vez 
más intensas y más concretas. Su madre, a la que quería con ternura 
de buen hijo, muere, y, en presencia del cadáver de aquel ser que- 
rido, el hijo medita. 


«¿Dónde está ahora esa mujer que era mi madre y que ha sido la fiel amiga 
de mi espíritu?... Absurdamente recordaba palabras que repetía en mi interior: 
Requiem aeternam dona ei, Domine, y yo las repetía tres veces. ¡Oh, ahora sé que 
el alma existe, no me es posible comprenderlo, pero el alma es inmortal y eterna 
y divina! Lo sé. No puede ser de otro modo. Existe el misterio...» 

«Me es imposible negar el misterio y considerar la vida como una cosa cual- 
quiera, sin un significado oculto. ¡Hasta qué punto me traspasa esta muerte! Y no 
es precisamente a causa de la pérdida, sino a causa de lo que ha debido suceder 
fuera de mi visión corporal, en el instante en que el alma abandona al cuerpo...» 

«Yace la muerta con los ojos cerrados. ¿Qué ven ahora? ¿Hacia qué mundo 
vuelven su mirada? Nadie, nadie puede decirme dónde está mi madre, en qué 
forma sigue viviendo. ¿Está todavía aquí, junto a nosotros? ¿Puede vernos, o 
reposa en un mundo indecible que nadie es capaz de imaginar?...; siento en 
torno a mí el abismo de lo infinito... ¿Dónde está Dios? ¿Dónde está el alma de 
mi madre?...» 

«Lo que ocurre entre el que muere y lo Invisible queda escondido e ignorado 
por siempre jamás.» y 

«Es raro, pero me veo forzado a pensar constantemente en el cuerpo huma- 
no... Los cristianos creen que los cuerpos resucitarán un día... Por lo tanto, 
nuestro esqueleto, nuestra carme, nuestros ojos, nuestras manos, nuestros pies, 
tendrán parte en la ascensión gloriosa o en la terrorífica caída del alma. Y por 
eso todos los órganos, los sentidos y los miembros del moribundo son ungidos y 
purificados por el sacramento de la Extremaunción. ¿Y el Verbum caro factum 
est, Dios encarnándose, tomando cuerpo humano para hacerse visible? Ese solo 
hecho, ¿acaso no ha santificado la carne por siempre? Y Jesús, por su inmersión 
en el Jordán, por el contacto de su Cuerpo, ha conferido al agua por siempre esa 
fuerza que, según el catolicismo, se hace perceptible en el Sacramento del Bau- 
tismo. Percibo profundamente la belleza misteriosa de esos signos; me parece 
imposible que no seam los símbolos de la Verdad.» 


«Es necesario que tengamos muchas flores —dijo uno de los hi- 
jos de la difunta—; no tendremos ni oraciones, ni cirios, ni cruci- 
fijos; nuestras manos están vacías.» 

Trajeron flores de Rotterdam. 


«Y, sin embargo, algo faltaba —dice—. A pesar de nuestra veneración, a pe- 
sar de nuestro gran amor, no estábamos en contacto con su alma... Yo les dije 
eso a los demás. Cristina me comprendió.» 


Cristina había sido educada cristianamente, aunque de niña, des- 
pués de haber sido muy piadosa, se alejó de toda vida religiosa. 


«Por su lucha contra las falsas apariencias —sigue Pieter hablando de su 
madre—, contra lo engañoso de su medio tan estrecho, ella sufrió amargamente, 
porque hasta algumos entre los mejores la interpretaron mal y la vituperaron, 
tachándola de mujer original, de exaltada y de loca; y todo debido a su bús- 
queda de la verdad, que conocerá en estos momentos y que quizá sea distinta por 
completo de lo que ella se había imaginado. Pero mamá buscaba esa verdad apa- 
sionadamente y sentía hambre con sinceridad de corazón...» 
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Algún tiempo después, lee un libro, que califica de extraño, un 
libro que tuvo su fama y que ya apenas si alguien lo recuerda. Es 
una novela de un sacerdote inglés, antiguo pastor protestante, Ro- 
berto Hugo Benson, hijo del primado 'anglicano de Inglaterra. Se ti- 
tulaba El amo del mundo. Mucha fama le dió la sonada conversión de 
su autor, pero aún más el desarrollo de la acción. En ella, una mu- 
jer, la protagonista, se pasa la vida buscando la verdad sinceramente 
y muere sin haberla encontrado. El caso puede darse. Era el caso de 
la madre de Van der Meer. Pero es de tan mal efecto, aue la obra 
estuvo a punto de ser incluída en el Indice de libros prohibidos por 
la Iglesia. 

La impresión que le hiciera la novela la desconocemos. Meses des- 
pués, leemos en su diario algo que confirma, una vez más, lo tan sa- 
bido del desconocimiento que hay en los países protestantes de lo 
que es la fe católica, la falta de literatura catequética y apologética 
católica en que poder ilustrarse, los prejuicios enormes contra la Igle- 
sia de Roma creados por los heresiarcas de la pseudo - reforma y fo- 
mentados rutinariamente en la educación religiosa dada por los pasto- 
res protestantes: 


«Pienso mucho en mi madre. ¡Con qué sinceridad buscó la verdad, con qué 
insaciable deseo! Pero estaba en el error, y no era posible aque fuese de otro 
modo, habiendo sido educada como lo fué y habiendo vivido siempre en un país 
protestante donde los católicos, sobre todo en los ambientes intelectuales, son 
considerados como restos despreciables, como fósiles de alguna época jurásica o 
neptúnica... Nada extraño, pues, entre quienes han recibido tal educación, que si 
una persona se siente dominada por la inquietud espiritual, recurra a todas las 
concepciones, a todos los sucedáneos místicos, pero jamás al catolicismo; por- 
que consideran a éste como un punto de vista superado ya de siglos atrás, como 
una especie de paganismo evolucionado, capaz todavía de satisfacer a los niños y 
a los retrasados, pero ante el cual todo hombre moderno e imstruído alza ligera- 
mente los hombros con despectiva indulgencia. Aun recuerdo mi opinión per- 
sonal cuando estudiaba en la Universidad de Amsterdam, hace de esto unos doce 
años: para mí, la religión católica era inexistente.» 

«¡Con qué terrible responsabilidad cargaron sus almas los pretendidos refor- 
madores! Por su causa, millones y millones de criaturas viven privadas de luz 
y mueren en las tinieblas. Debo rogar constantemente por mi madre; ahora sé 
que puedo socorrerla.» 


Con la fe —una' fe ilustrada (2)— sobrevino la paz a Van der Meer 
sobre la posibilidad de que su madre, que no conoció la Verdad, se 
hubiese salvado. El sacerdote que le iba a administrar el bautismo le 


dijo que podía expiar por sus faltas y que la podía ayudar con sus 
sufragios. 


Pero volvamos a incorporarnos al estado espiritual de Van der 
Meer cuando murió su madre. 


(2) La Congregación del Santo Oficio ha confirmado en carta la condenación del 
Centro de San Benito, que en Boston dirigía el difunto Padre Feeney, por defender que 
no es posible salvarse fuera de la Iglesia católica. La Sagrada Congregación, en su di- 
cha carta, expone la doctrina de que es posible se salve la persona que, deseando hacer 
lo que Dios quiere, ignora por completo los dogmas de la Iglesia, porque esa ignorancia, 
si es invencible, no es culpable, y en el buen deseo de hacer la voluntad de Dios está 
implícita la voluntad de abrazar la religión católica, si hubiese conocido que era la ver- 
dadera: doctrina sumamente consoladora que, por falta de ilustración religiosa suficien- 
te, negaban el Padre Feeney y sus seguidores. 
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Meses después se reúnen unos cuantos para experimentar en sí 
los efectos del haschich, esa nauseabunda droga sacada del cáñamo 
indio, de aspecto de mermelada en alguna de sus diversas prepara- 
ciones (3). Uno de los asistentes y participantes en la experiencia es 
Van der Meer. 

Uno de ellos, en quien el estupefaciente ha producido terribles 
efectos, sugiere: 

«Estamos envenenados.» 


«Cuando oigo esas palabras —escribe Van der Meer—, también a mí me entra 
un paroxismo de miedo. Veo el fin ante mis ojos. Debo morir dentro de breves 
instantes, ahora mismo. No puedo evitar la muerte. El veneno actúa en mi cuer- 
po... Cristina, nuestro hijo, la vida, el sol..., todo me será arrebatado brusca- 
mente. Pierdo la vida en un juego desaforado... La muerte y Dios.» 


¿Por qué en esta borrachera, que saca a flote las reconditeces del 
subconsciente, ha surgido en Van der Meer la idea de Dios? Esa idea 
está en su subconsciente; la gracia la ha deslizado en los repliegues 
de ese recinto oscuro que llevamos todos, y allí está actuando, hasta 
que un día irrumpa triunfante en la superficie de la conciencia psi- 
cológica del incrédulo poeta holandés. No tardará mucho en hacerlo. 


DIOS AFLORA. 


Y aflora Dios en textos de su diario. 

«La disciplina, ésta es la condición de una vida fuerte y noble. Ya lo sé; pero, 
¿a qué empeñarse, si todo carece de objeto y de razón? Es mucho más sencillo 
dejarse andar, vivir sin rumbo fijo, apurar hasta el fondo los placeres del espí- 
ritu y del cuerpo y asistir al sufrimiento como a un espectáculo de arte. ¿Por 
qué no, si no conozco mi límites ni leyes? Pero, al mismo tiempo, reconozco que 
la disciplina, que esa ordenación y ese deseo de pureza en acciones, en pensa- 
mientos y en palabras, en ninguna parte se encuentran tan magnificados como 
en el catolicismo. Mi espíritu quiere conocer la verdad. Y esta lucha, este juego, 
ya van durando demasiado...» 

«La nostalgia llora en mí como en un niño, clamamdo por no sé qué Padre, 
por no sé qué hogar.» 


Asiste a la apertura del Salón de Otoño en París. Se indigna con- 
tra el arte moderno, que se complace en lo feo y lo asqueroso, y se le 
ocurre escribir: 


«Es necesario que se produzca una reacción contra esa bajeza atroz y contra 
la exaltación de todo lo innoble y abyecto. Pero para que tal reacción pueda 
tener una influencia profunda y duradera es mecesario que sea el resultado de 
una concepción metafísica de la vida. ¿Y dónde encontrarla sólida, indestructi- 
ble, abarcándolo todo, sino en el catolicismo?» 


Un día, descubre en el escaparate de una librería parisiense la obra 
de un doctor en psicología, intitulada La locura de Jesús. Se indigna, 
y escribe: 


(3) Sobre esta droga, véase Los paraísos artificiales, de C. BAUDELAIRE. 
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«Resulta superfluo el comentario sobre la estupidez innoble de tal título y de 
semejante autor... ¡Dios es un loco! ¡La locura de Jesús! Los modermos juzgan 
insensato todo lo elevado y santo, todo lo solitario y sublime, todo lo que se di- 
rige al cielo... Odian lo superior con todas las fuerzas de sus almas ruines; quie- 
ren que el genio sea una enfermedad mental, que los místicos y los santos sean 
pobres y lamentables anormales ante quienes sólo podemos sonreír indulgentes, 
y que debían ser encerrados lo más pronto posible en un manicomio.» 


Oye tocar el Angelus en la Savoyarde, la campana grande de la 
iglesia del Sagrado Corazón de París. Sus tañidos, lentos y graves, 
resuenan hasta lo más hondo de su alma, y, como si le invitasen a in- 
corporarse al culto católico, tres días después, día de Todos los San- 
tos, y al siguiente, Día de Difuntos, acude a Misa a San Sulpicio. Cuan- 
do sale del templo, se da cuenta de que el altar le había parecido 
el Gólgota, con la Cruz en alto y Dios crucificado. 

Como temeroso de que el Dios que aflora a la luz de su concien- 
cia, que es el Dios de los cristianos, vuelva a desaparecer de su alma, 
arrojado por las dudas, que no dejan de acometerle todavía, parece 
que va a buscarlo donde está, en el templo, de donde sus dudas no 
podrán expulsarlo. Y un mes más tarde, asiste a la capilla de las be- 
nedictinas de la rue Monsieur. 


«Allí he sentido —dice— por primera vez que en realidad ocurría algo inefa- 
ble en la Misa, mientras el sacerdote pronunciaba las palabras sacramentales, 
primero sobre el pan y luego sobre el vino. No puedo precisar en aué forma ni 
de dónde me vino el pensamiento, pero yo sabía que algo se había transformado, 
que algo inmenso acababa de suceder.» 

«Esa misma tarde asistí con Cristina y el niño a Vísperas. ¿Quiénes son, pues, 
los esclavos de la funesta ilusión? ¿Serán acaso esas mujeres aue renuncian a 
todo: lo que. nosotros consideramos como el tesoro más envidiable y magnífico 
—el amor, la libertad, la maternidad, la gloria, la dicha de vagar a su antojo por 
el mundo— para consagrar sus vidas a Dios y a su culto; que se enclaustran ex- 
terminando en su corazón todos los sueños y todos los deseos humanos que, no 
obstante, tienen tan terrible poder; y que rezan y cantan durante su vida íntegra 
la gloria de un Ser invisible? O, por el contrario, ¿lo seremos nosotros que, en 
medio de las ciudades, vivimos y gritamos y sollozamos como posesos; que nos 
precipitamos ciegamente sobre cada día, como si esperásemos que la tarde, o la 
noche, o la mañana siguiente, nos han de traer lo que tan largamente esperamos; 
nosotros, que procuramos aplazar nuestras angustias con los más refinados go- 
ces y tratamos de aturdirmos con el deslumbramiento del mundo visible? Una de 
estas dos maneras de vivir debe ser completamente inútil, debe ser una absoluta 
mentira. Pero, ¿cuál de ellas?» 

«... Estas mujeres, ¿no estarán sacrificando su vida a una ilusión, a una men- 
tira? Sería espantoso. Ego sum vita et veritas —dice Jesús de Sí mismo—. En- 
tonces, ¿por qué dudar? Pero, ¿qué pensar entonces de las innumerables per- 
somas que han visto con sus propios ojos la Verdad, que la han contemplado fren- 
te.a frente y que, no obstante, ni creyeron ni tuvieron la certidumbre repentina- 
mente y para toda la eternidad? Pilatos pregunta a Jesús: ¿Qué es la verdad?, 
y la Verdad estaba tangible ante él.» 

«¡Oh, esta vacilación, este desgarramiento interior de no poder jamás decir 
sí, de estar siempre en la duda!» 


La liturgia católica le atrae. No conozco símil más precioso que el 
que Van der Meer hace al comparar el año litúrgico con una cate- 
dral cuyos altares son las fiestas; sus columnas, los domingos; sus 
rosetones y vidrieras iluminadas por los rayos del sol que los atra- 


CALERÍA DE CONVERSOS: EL POETA PIETER VAN DER MEER 207" 


viesan, los días santos; sus pórticos, el Adviento, la Navidad, la Cua- 


resma, la Semana Santa y la Pascua; sus dos torres, Navidad y Resu- 
rrección. 


La noche de Navidad de 1909, la pasa íntegra en la capilla de las 


benedictinas: Maitines, Misa de medianoche, Laudes y Misa de la 
Aurora. 


«Aún estoy vibrando —escribe— con la belleza sobrenatural de estos oficios... 
Pero, sobre todo, me siento conmovido hasta lo más profundo del alma por lo 
que percibo detrás de esa espléndida vestidura; cada gesto, cada palabra, cada 
acto tiene un significado oculto; es como la llama visible de un invisible fuego; 
es una realidad palpable del misterio, y una lejana percepción de los divinos 
acontecimientos. Me quedé levantado toda la noche y volví solo a casa, cruzando 
por Montmartre, la ciudad alegre y gozadora; en el Moulin-Rouge y sus alrede- 
dores, hombres y mujeres se entregaban a placeres ruidosos y groseros. ¡Qué 
contraste inconcebible; ¿Quién piensa esta noche, mientras la luna solitaria vaga 
lentamente como fantástico barco por el mar profundo del cielo, quién piensa 
en el Portal de Belén y en el prodigio que allí se realizaba en presencia de algu- 
nos pobres animales bajo la luz de una estrella milagrosa? No puedo comprender 
esto. Jesús vino para todos, para todo el mundo, ¡y estas gentes, estos perros, 
ensucian sus almas y las van matando lenta, voluntariamente!» 


Ha empezado 1910. ¡Qué cambio tan grande se ha realizado en 
estos dos años largos en aque vamos siguiendo, a través de su diario, 
la evolución espiritual de Pieter van der Meer! Sin embargo, aún no 
ha llegado la madurez que le llevará generosamente a Dios. Todavía, 
estando uno de estos días en la capilla de las benedictinas, 


«Sentía yo —dice— latir mi corazón con una gran exaltación interna. En esos 
momentos era para mí evidente e inconmoviblemente cierto que Dios existe, in- 
menso, infinito, incircunscrito, que El es el comienzo y el fin, y que un día todo 
se unirá armónicamente por encima de toda comprensión. En aquel momento te- 
nía confianza, estaba en paz... Pero, qué frágiles, qué breves son esos sentimien- 
tos en mí! ¿Por qué roe mi espíritu la duda? ¿Es que no puedo creer en el omni- 
potente Espíritu que es Dios? ¿O acaso ese pensamiento me parece demasiado 
absurdo, insensato, grotesco? Mas, ¿por qué no han de ser estos largos momentos 
de duda los de debilidad y tiniebla interior? Y, por el contrario, aquellos raros 
instantes en que, como un relámpago, presiento la Verdad, ¿por qué razón no 
han de ser los únicos en que estoy libre de la ilusión engañosa?...» 

«No logro liberarme de las torturantes preguntas que destruyen toda certi- 
dumbre, y a pesar de todo, el poder del cristianismo se va adueñando cada vez 
más de mí. Esta religión, con el esplendor de sus formas, detrás de las cuales 
suelo ver a Dios, libra a mi espíritu de la materia y rompe sus grillos para que 
pueda volar, como un águila hacia la luz. ¡Dios mío! No es posible que todo 
sea insensato y vano, que todo sea sólo un sueño de muestra imaginación. Dios 
es el fundamento, incognoscible, pero existente. Entonces, ¿por qué rendirme, y 
creer, y rezar? Quizá sea necesario que este sentimiento madure y se transforme 
en una ciencia; quizá, más adelante, se desprenda de pronto de mi cerebro como 
un fruto del que alimente mi hambriento corazón.» 


Lo primero, no: ciencia, no. Van der Meer piensa, razona; pero, 
si es natural que quiera encontrar razonable el viraje de su conver- 
sión, no es un racionalista, que no halle más vía de llegar a Dios 
que la razón: es un poeta, es un artista, que se entusiasma con la 
belleza del dogma y de la Liturgia católica. 
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Después de un torbellino de días locos, vuelve el domingo de Pa- 
sión a la capilla de las benedictinas. 


«¡Qué simbolismo que todo lo abarca —dice— hay en el rito y la liturgia de 
este día! La vida de Jesús es el centro de los tiempos; los años evolucionan a 
su alrededor en una sucesión perpetuamente reiterativa de días santos y de fies- 
tas. Palpo la eternidad.» 


Cuando termina la Semana Santa, exclama: 


«¡Oh, poder pensar y tener la firme seguridad de que estas ceremonias no 
son un espectáculo vano, un hermoso sueño, sino que son signos, símbolos que _ 
reflejan la inexpresable realidad divina! Me siento trastornado hasta lo más 
profundo del alma, No podrían hacerme llorar así ni una ilusión ni una aparien- 
cia. Siento que detrás de todo lo que veo y escucho sendas luminosas van hacia 
Dios. ¡Dios mío! ¡Deseo en tal forma poder creer!» 

«¿Qué saldrá, por lo tanto, de esta admiración apasionada, de este sentimien- 
to imposible de arrancar de que aquí están la Verdad y la misteriosísima solu- 
ción, de esta irresistible atracción que siento hacia el catolicismo, hacia la Igle- 
sia, con su santa autoridad y su divina unidad?»; 


y en julio, aún escribe: 


«Para mí, hombre sin Dios, la Biblia es la palabra de Dios. Sé que allí está 
la verdad, y, aunque casi siempre se me escapa su sentido profundo, siento ei 
enorme y divino Misterio detrás de las palabras. Me inclino sobre un versículo, lo 
releo innumerables veces, y siento vértigo, como si mirase al abismo, pero sin 
terror alguno. Y conozco entonces momentos de inmensa alegría. mas no por 
eso poseo la paz.» 


LEON BLOY. 


León Bloy —sesenta y tres años entonces— es un converso. Vuel- 
to a Dios, consagró su vida por completo a Dios. El parecer de los 
hombres le traía sin cuidado, pero se revolvía contra los que insulta- 
ban su fe. Si ésta le exigió un sacrificio, no vaciló. En diciembre 
de 1909, Van der Meer lo llega a conocer personalmente, visitándolo 
en su vieja casita de París, sita detrás del templo del Sagrado Cora- 
zón. Hombre probado por la adversidad —vivía muy modestamente—, 
la paz de su alma se reflejaba en su rostro. 


«Bloy, a quien leo mucho —dice Van der Meer—, me hace conocer el poder 
divino que todo lo abarca, la sublime unidad del catolicismo, y me enseña en 
qué consiste amar a Dios sobre todas las cosas. Por él he comprendido el sentido 
de la Comunión de los Santos, el lazo invisible, la solidaridad entre las almas, y 
también el significado del sufrimiento y lo que es la paz, la alegría espiritual. Fuer- 
za mi atención para que descienda a las profundidades y sus palabras arrojan 
una luz deslumbrante sobre cosas enormemente incomprensibles. Su lenguaje, 
ardiente de amor, me llega al corazón.» 


El poeta holandés quedó prendado del modo de ser del literato 
francés que era Bloy. Van der Meer le confiesa que no es católico. 
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«Amigo mío —le responde con toda tranquilidad—, si no está us- 
ted dentro de la Iglesia, está usted en el error.» ; 

Al fin, la pareja Van der Meer decide instalarse en París. ¿Por 
qué? Ni ellos mismos lo saben. ¿Por qué romper con todo lo que ha 
sido hasta entonces su vida? A Pieter le parece que algo le empuja 
a marcharse a la capital de Francia, donde tendrá que contar con lo 
inesperado para poder vivir. 

Pero Dios lo quiere, y lo imprevisto se presenta. La Exposición 
Universal de Bruselas arde con todo lo expuesto en ella, entre lo que 
figuran los encajes de Cristina. Como están asegurados en una gran 
cantidad, ya tienen lo que de momento necesitaban para instalarse 
en París. En cuanto se instalen, irá a ver a León Bloy. Le hace mu- 
cho bien saber que un hombre, como él, vive allí; un hombre que 
todo lo ve a la luz de Dios, que está muy por encima de todas las 
contingencias humanas, que glorifica a Dios y sigue imperturbable 
su Camino de católico fervoroso. 

Paso de prisa sobre las páginas del diario. No precisa repetir con 
nuevas palabras suyas las luchas ya conocidas de su alma. 


Va a comenzar el Adviento. Un último texto, antes del paso de- 
cisivo: 


«Lo que acontece en la Iglesia durante el Año Litúrgico —dice a propósito 


del Adviento— es lo esencial, es toda la realidad. Fuera de eso se anda a ciegas, 
deslumbrado por la ilusión.» . - 


El 11 de diciembre, volvió a casa de León Bloy. Le pidió, como 
desde hacía tiempo estaba decidido a hacerlo, lo pusiese en relación 
con un sacerdote. 

—«De buena gana, hablaría con un sacerdote. ¿Conoce usted alguno? 
Querría hablar del catolicismo con un Padre; ni quiero ni puedo ya 
resistir a la fuerza que me empuja. En mí algo tiene que cumplirse. 
Ignoro qué, pero siento intensamente que ya no puedo avanzar, ni re- 
troceder. Rondo desde hace años en torno al catolicismo; en ninguna 
parte más que en una iglesia, ante el altar, siento la paz del espíritu, 
y veo con claridad el lazo que une todas las cosas. El cristianismo 
absoluto que usted ha proclamado tan magníficamente en sus libros 
encuentra eco en mí; sé cuál es la verdad, pero no la poseo como 
propiedad inalienable. He errado lamentablemente. En ciertos miste- 
riosos momentos, mi espíritu siente que la Iglesia es la vestidura vi- 
sible de la Luz, que fuera de sus puertas se pierden los hombres en 
un crepúsculo angustioso y jamás llegan a conocer el verdadero sen- 
tido de la vida. Pero en otros momentos, los más, todo eso se me 
aparece como un engaño sublime, como un consuelo elaborado traba- 
josamente por los hombres; me parece también que es una indigna 
debilidad considerar esos antiguos sueños como una realidad. Mas, 
a pesar de todo, me siento empujado hacia la Iglesia por una fuerza 
misteriosa. Necesito ver claro en mí. Me es absolutamente imposible 
continuar como hasta ahora. Las tinieblas se han vuelto demasiado 
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densas. Quiero preguntarle a un sacerdote lo que debo hacer, porque 
no lo sé.» : 

Bloy lo escuchó con las lágrimas saltadas, pero reflejando una gran 
dicha en los ojos, y, conmovidísimo, le prometió hablar de él al día 
siguiente a un capellán de la iglesia del Sagrado Corazón, a quien co- 
nocía mucho de años atrás. 

«Amigo mío, sea usted un hombre de buena voluntad —le dijo, 
cogiéndole efusivamente la mano— y Dios le dará la paz, Dios le 
ayudará.» 

El 16 por la mañana, Bloy lo acompañó al templo expiatorio del 
Sagrado Corazón de Montmartre. Los pasaron a un despachito y a poco 
llegó el sacerdote, con quien Van der Meer se quedó a solas. Le ex- 
pone la situación de su alma. Le extraña la facilidad con que puede 
hablarle de reconditeces oscuras de su espíritu. Las objeciones que 
hace le parecen absurdas en el momento mismo de hacerlas. El sacer- 
dote le habla del amor de Dios, le da el Catecismo del Concilio de 
Trento y le aconseja lea los capítulos que tratan del Credo y de los 
Sacramentos, y en especial del Bautismo. 

«Pero lo más necesario de todo —añade— es rezar; tiene que re- 
zar el Padrenuestro y el Avemaría. Con estas oraciones, llamará usted 
a la puerta de la Iglesia, y Jesús le abrirá. Si usted es un hombre de 
buena voluntad, le aseguro que Dios le ayudará. Y también tiene que 
arrodillarse y hacer la señal de la Cruz: ln nomine Patris et Filii et 
Spiritus Sancti. Yo rezaré por usted.» 

Pieter va de allí a postrarse de hinojos ante el Santísimo expuesto 
continuamente en aquella Basílica. No se atreve a mirar de frente a la 
Sagrada Hostia; inclina la cabeza, cierra los ojos y traza de rezar. 
Le expone su miseria y Le pide misericordia; Le recuerda su prome- 
sa evangélica de dar lo que se Le pide. El ha buscado, y él Le pide 
ahora la fe y amarle. ¿A qué seguir exponiendo la bellísima oración 
que hace a Dios y que trae en su diario? Sencillamente: cree, cree en 
la divinidad de Cristo, en quien Dios ha puesto nuestra salvación, 
cree en Su real presencia en la Sagrada Eucaristía, y se duele de ha- 
berle escarnecido. 


«Y en lugar de rechazarme por siempre como loco y criminal —le dice—, me 
has llamado, me has conducido a Ti sim que yo mismo lo advirtiera.» 


Sin que él mismo lo advirtiera. La labor de la gracia en esta alma 
ha sido larga y callada, ha sido subconsciente: él mismo lo reconoce. 
Se ha encontrado creyendo, cuando se arrojó a los pies del Santísimo 
expuesto en la basílica del Sagrado Corazón. Pascal tenía razón: cuan- 
do un alma busca a Cristo, es porque ya lo había encontrado. Pese 
a las dudas y temores, que todavía le asaltan porque su alma está 
aún en poder de Satanás, que no se resigna a soltarla. Pero es inútil: 
la victoria es ya de Dios. 

De Dios y de las maravillas, que en breve van a recibir en los sa- 
cramentos; habla con Cristina; y los tres —la pareja y el niño— re- 
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zan ya juntos, en voz alta y de rodillas, las oraciones de la mañana 
y de la noche ante un pequeño crucifijo. 


La explicación que da Pieter del golpe supremo de la gracia es 
exactísima : 


y «Me empeñaba —dice— en buscar sin descanso la solución de los enigmas, y, 
sin embargo, aquello era portentosamente sencillo: basta con arrodillarse y dar 


el corazón a Dios en la oración para que todos los misterios se conviertan en 
un firmamento luminoso.» 


Y así es: 


«¿Desde cuándo temgo fe? —escdibirá más adelante—. Lo ignoro, no sabría 
precisarlo. Sólo sé que un día me arrodillé en tierra e hice atentamente y con la 
plenitud del deseo y del amor la señal de la Cruz, tocándome con la diestra la 
frente: In nomine Patris, luego en medio del pecho: et Filii, y finalmente los 
dos hombros: et Spiritus Sancti, Amen; y que después recité las oraciones que 
la Iglesia enseña como las mejores. Como ese día estaba desarmado, me rendí» (4). 


Ha comenzado a ver el sentido de la Tierra, que para él había sido 
un enigma: 


«Segúm los astrónomos, la Tierra es sólo un cuerpo celeste infinitamente pe- 
queño, desprovisto de un papel importante en el juego de los sistemas solares; 
según ellos, este pequeño punto negro apenas cuenta y no tiene la más mínima 
influencia sobre los formidables ciclos estelares. ¡Qué absurdos son estos asertos 
frente al hecho de que el Hijo de Dios, el Unigénito del Padre, holló nuestra 
Tierra con sus pies divinos, que su Sangre ha caído sobre ella gota a gota, y que 
la Cruz fué clavada en ella! En realidad, su significado debe sobrepasar toda otra 
idea. El sentido de la Tierra... Esta fué creada a fin de que el Amor de Dios, 
la Caridad, pudiese manifestarse en forma visible y palpable.» 


León Bloy y su mujer serán sus padrinos; y él y su hija menor, 
los padrinos de Pieterke. Bloy señala a la pecadora, y ya feliz pa- 
reja, «abismos de luz». Uno, el de la Comunión de los Santos, expli- 
cación filosófico - teológica, la más profunda, de esta y de tantísimas 
conversiones. 


«¿Quién ha sufrido por mí sin conocerme? —exclama Van der Meer—. ¿Quién 
se ha alimentado de tristezas y cenizas para que yo pudiese conocer la dicha 
de la liberación, la dicha de creer? Ignoro qué caudal de sufrimiento ha sido el 
precio de mi conversión.» 


Pero, ¿y el instrumento de la gracia? ¿Cuál ha sido? 


«Ahora comprendo —dice— por qué debíamos venir a París. Dios me ha con- 
ducido aquí, sin que yo mismo adivinase la razón, porque necesitaba de León 
Bloy para dar el paso decisivo. ¡Oh!, ¡de qué admirable manera ha sido guia- 


(4) El Padre Nuestro es una oración universal. Cristo la enseñó no sólo para sus 
seguidores, sino aun para los que no creen en El. Basta con que no sean ateos —pero, 
¿los hay?— para poder invocar al Padre de todos, que es Dios, al que espontáneamente 
se le localiza en los cielos, pues no se le ve en la tierra. Cuando las tropas aliadas atra- 
vesaron en Corea el famoso paralelo 38, que separaba la Corea del Norte de la del Sur, 
el general norteamericano Mac Arthur —católico— convocó a Jas personalidades más 
distinguidas surcoreanas en el edificio del Parlamento para dar gracias a Dios por aque- 
lla victoria. Entre los asistentes los había paganos y de diversas religiones. A ninguno 
repugnó incorporarse, como a fórmula común de oración, al Padre Nuestro, que en voz 
alta recitó el general creyente y vencedor. 
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da mi existencia!... El me ha mostrado el camino que lleva a Dios, primero con 


sus libros, luego con sus palabras...» 
«En él he encontrado el catolicismo, no como un sentimentalismo moral, sino 


como una concepción viril que todo lo penetra. Leo Le Salut par les Juifs, ese 
libro de presentimientos maravillosos y místicos de lo que se oculta en las pro- 
fumdidades de la Palabra divina. Es comprensible que la exégesis de Bloy tras- 
tornase a Hello y le hiciera estremecerse de admiración...» ci 
«Concibo ahora la indiscutible solidaridad de las almas, Una influencia oculta 
enlaza las unas con las otras; cada cual es responsable, en cierto modo, de los 
sufrimientos de los demás; cada cual debe dar cuenta de los pecados que han 
sido, son y serán cometidos. Debemos y podemos socorrernos mutuamente, pode- 
mos responder a Dios de otra alma con muestros actos y oraciones. ¡Cuántas 
almas habrán salvado los Santos por medio de sus obras y de sus sufrimientos! 
Estamos encadenados unos a otros de una manera milagrosa, por la Comunión 


de los Santos.» 


El 24 de febrero, festividad de San Matías; "padre e hijo recibieron 
el bautismo, y a continuación, contrajo Pieter matrimonio con Cristi- 
na. Esta no necesitó ser bautizada, porque lo estaba. Muy temprano, 
fueron los tres a su parroquia, San Medardo. Allí estuvieron rezando 
mientras llegaba el sacerdote con la familia de León Bloy. Entraron 
todos en el baptisterio, menos Pieter, que, según el ritual, debía que- 
darse fuera. á 

El sacerdote y Bloy, que iba a ser padrino del padre y del hijo, 
recitaron alternadamente los versículos de los Salmos; Pieter, emocio- 
nadísimo, respondía a las preguntas del ritual, hasta que, después de 
rezar el Padrenuestro de rodillas a la puerta de la capilla, se le per- 
mitió entrar en ella, y las aguas regeneradoras cayeron sobre su fren- 
te, mientras el sacerdote pronunciaba las palabras sacramentales sin 
condición alguna, pues ni aun el agua de socorro había recibido des- 
pués de nacer. A continuación, llorando de alegría, se besaron. Des- 
pués de bautizado, Pieterke, cuya alma temblaba —dice el padre— en 
sus claros ojos de niño, en otra capilla se bendijo la unión conyugal: de 
Cristina y Pieter. 

Terminadas las ceremonias, subieron todos a casa de los Pa en 
unión del sacerdote, donde había preparado un almuerzo, que fué un 
ágape, como los de los cristianos primitivos. Pieter daba gracias a Dios 
de todo corazón por haberlo guiado hacia el hombre profundamente 
cristiano que, después de su propia conversión, había llegado a ser 
León Bloy. 

A la mañana siguiente, asistieron por vez primera a Misa, des- 
pués de ser cristianos; a la capita de las benedictinas, adonde si- 
guieron yendo casi a diario. , 


«¡Qué milagro es el amor! —le decía aquella noche Cristina—. 
Nos amamos más que nunca uno a otro, amamos a los seres queridos, 
a nuestros amigos, a los muertos; oramos con amor por todos 'los 
que desconocen a Dios y que tanto necesitan de El. Rodeamos de 
amor a los que sufren, a los pobres, a los vagabundos, a los abando- 
nados y desprovistos de todo. Y cuanto más damos, más IECale 
es el tesoro del que extraemos nuestro amor.» 

En la fe que acababa de profesar encontraba Pieter la MOTA 


GALERÍA DE CONVERSOS: EL POETA PIETER VAN DER MEER 213 


a la desesperación de las masas incrédulas de desamparados de la for- 
tuna, que antaño había conmovido su corazón compasivo, y que en 
vano creyó hallar en las fórmulas socialistas de que un tiempo fué 
defensor. 

Las tentaciones contra la fe siguen; pero él halla el remedio: 


«No mantenerse inclinado sobre sí mismo, no contemplar la propia alma con 
atención demasiado minuciosa, sino buscar a Dios con ardiente amor. No anali- 
zar con curiosidad las propias sensaciones, sino precipitarse hacia Dios con un 
completo olvido de sí mismo y abrasarse en El.» 


Miércoles Santo. Antes de la Misa, se confiesa. Llegado el momen- 
to, se acerca a la Sagrada Mesa. Van a hacer su primera Comunión 
él y su hijo. Comulga también Cristina, alejada desde niña de la Igle- 
sia y de los sacramentos por haber perdido la fe, y con ellos, León 
Bloy, su mujer y Magdalena y Verónica, sus dos hijas. 

Después de almorzar en casa de los Bloy, León les leyó la visión 
de Ana Catalina Emmerich de aquella Misa en Emmaús, en que los 
discípulos Cleofás y Lucas reconocieron a Jesús al partir el pan. 

Jueves Santo. Comulgan de nuevo en la capilla de las benedicti- 
nas. Pieter ofrece la Comunión por el alma de su madre, sin acor- 
darse de que era el aniversario de su fallecimiento. ¿Fué un sufra- 
gio que su querida muerta le inclinó desde la otra vida a que le en- 
viase? Razón tuvo la Iglesia para considerar si convendría poner en 
el Indice la desconsoladora novela de Benson. 

Impresiona ver cómo Pieter —el niño— se siente atraído por la 
vida de fe. A sus siete años, lo sobrenatural le resulta natural. Su 
padre piensa en el Beato Pío X, Pontífice de la Eucaristía de nuestros 
años mozos: 


«¡Qué divina inspiración la del Papa al hacer comulgar a los niños en cuanto 
comprenden la diferencia entre el pan consagrado y el pan común!, de manera 
que esas almas pueden recibir en su inocencia a Jesús antes de estar manchadas.» 


Todas las noches, rezan juntos el rosario. 


«Al principio sentía aversión —dice— a esa manera, en apariencia infantil y 
mecámica, de rezar. ¡Qué absurda esa opinión mía! Después de la primera vez 
que lo recé, comprendí lo sublime de esta serie de oraciones.» 


Estos días son como su luna de miel de cristiano; entristece a Pie- 
ter, sin embargo, 


«ver que la vida de León continúa saturada de amargura. Parece que fuera vo- 
luntad de Dios que él no conozca jamás, como los demás hombres, una vida 
tranquila, segura, exenta de preocupaciones materiales. Es un milagro que este 
hombre, con quien se han encarnizado las más tremendas angustias, no haya 
sido quebramtado por el exceso de sufrimientos. Su vida es un constante mi- 


lagro.» 


Semejantemente, el amor y la paz que han conseguido Cristina 
y su marido tienen que pagarlas con dolor y con sangre. Estalló la 
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guerra del 14, y, como corresponsal del Maasbode, tuvo que ir él du- 
rante cinco años unido a los franceses, a los frentes y la retaguardia. 
A principios de noviembre de 1917.murió León Bloy, el inolvidable 
amigo. El 30 de diciembre de aquel mismo año moría de repente el 
niño más pequeño del feliz matrimonio Van der Meer. 


«Dios hizo arder nuestras almas de dolor. El te hirió, querida Cristina —le 
dice Pieter— en tu punto más sensible; tomó lo que te era más querido y tu 
corazón sangró hasta quedar completamente vacío. Dios es el poderoso y celoso 
amante que ejerce su presión hasta hacer gritar de dolor. Pero todo eso es bue- 
no, porque purifica el alma y fortalece la voluntad. El sufrimiento te hará ma- 
leable como una arcilla sangrienta en su amorosa Mano eterna.» 


Y Pieter van der Meer, bajo la acción sobrenaturalizadora que el 
Espíritu Santo realizaba en su alma, escribía estas palabras, en que 
se repite la enseñanza de San Pablo a los fieles de Filipo (5) de que 
hay que padecer y morir con Cristo para un día poder resucitar con 
El gloriosamente, y aquello del Antiguo Testamento de que Dios es 
celoso (6) y quiere «ser el Dios de nuestro corazón y todo nuestro 
tesoro en la eternidad» (7). 
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(5) 3, 8-11. 
(6) Exodo 20, 5; 34, 14. 
(7) Salmo 72, 25. 


EL SENTIDO DE AVENTURA, 
MOTIVO ASCETICO 


(A PROPOSITO DE UNAS FRASES TERESIANAS) 


Fué en el siglo xvi cuando una monja española, Santa Teresa de 
Jesús, recomendaba tomar la vida como aventura, arriesgarla en el 
servicio de Dios: «¿Para qué es la vida y la salud, sino para perder- 
la por tan gran Rey y Señor?» (1). «Descuidaos de vosotras si no fuese 
a necesidad conocida. Si no nos determinamos a tragar de una vez la 
muerte y la falta de salud, nunca haremos nada. Procurad de no te- 
merla y dejaros toda en Dios, venga lo que viniere» (2). «Vida, ¿qué 
puedo yo darle / A mi Dios, que vive en mí, / Si no es el perderte 
a ti, / Para merecer ganarte?», repite en sus Poesías (3). 

No es ésa una doctrina ni nueva ni propia del siglo xvI. Ya Cristo 
había enseñado parecidamente cuando había dicho: «Aquel que pier- 
da su vida por mi causa, la ganará» (Mt 11, 39). 

En cualquier período de la historia ha habido necesidad de aven- 
turar la vida para lograr algo. Entendámonos, ante todo, sobre el tér- 
mino «aventura». Se dan numerosas definiciones del mismo. Se le 
llama «acontecimiento sorprendente», o «empresa temeraria», o, tam- 
bién, «hecho extraordinario». Ciertamente que cada vida se sale de 
lo ordinario, si va realizada como historia única, la historia del que 
la vive. Una brizna de audacia, una brizna de temeridad existen en 
toda empresa. ¿Qué es lo que nos hace despreocuparnos de esta teme- 
ridad cuando se trata de entregar y comprometer nuestra vida? Es 
la misma Santa Teresa de Jesús quien va a respondernos en sus Mo- 
radas, cuando escribe: «Es Dios tan fiel, que no permitirá darle tanta 
(D) Fundaciones, 28, 18. 


(2) Camino, 11, 4-5, Cfr. también, v. gr., Vida, 13, 7. 
(3) Aspiraciones de vida eterna, estr. 8; 3.* ed. SILVERIO DE S. TERESA, O. C. D., 


Burgos, 1939, p. 970. 
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mano [al demonio] con alma que no pretende otra cosa sino agradar 
a Su Majestad y poner su vida por su honra y gloria» (4). Ahí es 
donde hay que buscar el fin y la razón de ser de la aventura de nues- 
tra vida: sólo teniendo delante a Dios es como se acepta y sobre- 
lleva el riesgo que cada existencia comporta o representa. 

Desde siempre ha tenido el hombre y el cristiano que exponer su 
vida. Ya tuvieron que hacerlo los primeros cristianos: piénsese en 
las persecuciones de los primeros siglos. En la época de la Caballería 
existía un marcado gusto por el riesgo: recuérdense las Cruzadas 
y los riesgos que comportaban para quienes las emprendían por Dios. 
Más tarde, la misma Juana de Arco amará también la aventura para 
servir a «Messire Dieu». ¿No es por terribles aventuras, en definiti- 
va, por lo que tienen que pasar los perseguidos modernos, que quie- 
ren permanecer fieles al Nombre del Señor? 

El término «aventura», de un modo no sólo religioso, sino en ge- 
neral, ha sido interpretado diversamente según las diferentes épocas 
y mentalidades. En tiempo de las andanzas caballerescas, se amaba 
el peligro por amor del Rey o por amor de una dama. Un joven de 
entonces estaba acostumbrado a oír hablar de aventuras nobles y de 
hechos ilustres. Basta recordar los cantos épicos y las canciones de 
gesta. Hoy se siguen amando el riesgo y la aventura, pero según los 
gustos y mentalidad de nuestra época. En un artículo que André La- 
barthe publicaba en Annales en agosto de 1952, titulado La ciudad 
atómica, escribía su autor: «Los libros de Saint-Exupéry, que ha- 
blan de aviación, están frecuentemente más henchidos de humanidad 
que muchas de las novelas folklóricas y lugareñas» (5). Exacto. Si por 
algo gustan los libros de Saint - Exupéry, es por el ardor, la libertad, 
el valor, el amor al peligro que palpita en ellos, cosas todas que ca- 
racterizan al mismo tiempo el espíritu de cualquier aventura moder- 
na. Es verdad que Dios no es su objeto, pero no lo es menos que en 
ellos alienta ese vigor y esa energía características. Es emocionante 
a este propósito aquel pasaje de un libro conocido que hacía soñar 
a Saint-Exupéry, El gran circo, de Pierre Clostermann, un joven 
francés, lleno de celo, que poco a poco se había revelado durante la 
segunda guerra mundial como aviador intrépido y a quien le habían 
sido confiadas las misiones más delicadas. Con su ardor peculiar y su 
juventud, relata la emoción experimentada durante uno de sus vue- 
los: «Más allá de Holanda, allá abajo, muy lejos y a la izquierda, 
emerge el sol como ardiente lingote del bloque de plomo sólido e iner- 
te del Mar del Norte. Bajo mis alas, la noche; y yo, solo, a diez mil 
metros de altura, en el día. Soy el primero en aspirar en aquel frío 
gélido la vida cálida de los rayos que atraviesan las pupilas como 
dardos... En Francia, en Inglaterra, en Bélgica, en Holanda, en Ale- 
mania, los hombres sufren en la noche, mientras yo, en pleno cielo, 
poseo todo y para mí solo el día que amanece. Todo me pertenece: la 
luz, el sol, y pienso con apacible orgullo: ¡Todo esto luce sólo para: 


(4) Moradas Sezxtas, 8, 4. 
(5) A. LaABARTHE, La cité atomique, en «Annales», agosto 1952, n. 22, p. 44-58. 
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mí! Esos minutos compensan ciertamente tantos sacrificios y peli- 
gros» (6). Y más adelante constata inconsciente, pero cruelmente: 
«Salto de alegría porque en cuarenta minutos he obtenido tres victo- 
rias, de las que dos serán homologadas, y he averiado otros dos apa- 
ratos. Me he permitido el lujo de saldar cinco toneladas de victoria 
por encima de Longues, para alegría de aquellos paisanos» (7). 

Juventud moderna, entusiasmo moderno, aventura moderna. Y en 
seguida, esa alegría victoriosa de sentirse solo en su triunfo, en su 
paz, en su calma, perdido en la estratosfera: un acento muy marca- 
do, pues, de profundo individualismo. Sin duda, porque la juventud 
ha notado al fin de las guerras que los demás, la sociedad, no han 
comprendido siempre sus llamadas, ni se ha hecho eco de su ardor, 
es por lo que se ha hecho, por lo que es individualista. Vivimos en 
la época de Sartre, que ha escrito: «El infierno son los demás». En 
un artículo excelente del P. Riquet, La angustia de nuestra juventud, 
recuerda su autor unas líneas de uno de sus hermanos en religión, 
el P. Desqueyrat, que, hablando de la juventud de 1950, la define: 
«Una generación que busca la felicidad en la vida personal o fami- 
liar, y no en las corporaciones constituídas ni en el Estado» (8). 
Cito, para concluir con estas alusiones a la juventud, un ejemplo sa- 
cado de mi ministerio. Hablando recientemente, en Suiza, con un 
estudiante del Polytechnicum, entusiasta, muy bien dotado, concien- 
cioso, con un porvenir fecundo, prometedor, después de una discu- 
sión de gran satisfacción para ambos, en la que habíamos hablado de 
próximos compromisos suyos en América, incluso de posibles viajes 
en proyecto a Asia, aquel joven dejó caer una frase luminosa y espe- 
ranzadora: «Pero, en definitiva, Padre, lo que interesa en la vida son, 
ante todo, las realizaciones de orden interior.» 

Las realizaciones interiores son lo que sobre todo importa. Esta- 
mos de nuevo cerca de Teresa de Jesús. La gran aventura es la que 
cada uno tienta y emprende con Dios, para Dios y por Dios. Y en se- 
guida, cuando está cierto de la propia empresa, irradia su ideal, ayuda 
a los demás a arriesgar su existencia y a recordar que dicha aven- 
tura no depende de dones extraordinarios. La aventura de un enfer- 
mo condenado a pasarse su vida en un sanatorio o en una clínica 
puede ser mucho más formidable (no es demasiado fuerte el término) 
que el periplo trabajoso de cualquier explorador o las hazañas reso- 
nantes de un conquistador. Y ese enfermo es, además, tan útil al 
Cuerpo Místico de la Iglesia como pueda serlo el misionero más celo- 
so, porque Dios necesita del sacrificio oscuro, del esfuerzo anónimo, 
de los miembros dolientes de la Iglesia, para ayudar a las ovejas des- 
carriadas a volver al redil verdadero. 

Lo primero, pues, a determinar en toda aventura espiritual y as- 
cética es percatarse que es sólo con la propia naturaleza de cada uno, 
y no con otra, con lo que hay que emprender el riesgo de la historia 


(6) P. CLOSTERMANN, Le grand cirque. Paris, Flammarion, 1948, p. 55. 
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única que es toda vida, todo destino. Cuando tratamos de almas, no 
podemos establecer baremos, donde todo va catalogado y estimado 
según normas inmutables. Cada alma tiene una manera peculiar y per- 
sonalísima de aventurar por Dios*su vida. Aun siendo para todos 
idénticos los dogmas y las leyes morales, cada uno de los hombres 
“ama a Dios de modo distinto al de su prójimo, comprende su propia 
aventura diversamente, tiene un estilo particular de considerar su 
peregrinación terrena. Leyendo a Dom Marmion, el abate de Mared- 
sous, el escritor espiritual de nuestra época que mejor podría corres- 
ponder al San Francisco de Sales del siglo xvi, encontramos algunas 
páginas maravillosas que ilustran este aspecto singular de la santi- 
dad. Después de haber explicado cómo Dios no pide que aniquilemos 
nuestra personalidad (9) en favor de una pretendida intensa vida in- 
terior, escribe: «En nuestra vida sobrenatural, debemos considerar 
nuestra personalidad en lo que tiene de bueno. La vida de la gracia 
reclama una parte de esta ”verdad” y de esta ”sinceridad”. La san- 
tidad no es un molde único donde tienen que desaparecer las cua- 
lidades naturales que caracterizan la personalidad propia de cada uno, 
para no representar sino un tipo uniforme. Nada de eso. Al crear- 
nos, Dios nos ha dotado a cada uno de nosotros de dones, talentos, 
privilegios; cada alma tiene su particular belleza natural: una brilla 
por la profundidad de su inteligencia, otra se distingue por la firmeza 
de su voluntad, una tercera atrae por el alcance de su caridad. La 
gracia respetará esta belleza, como respeta la naturaleza que le sirve 
de base; solamente añadirá al esplendor natural un brillo divino que 
la eleve y la transfigure; en su obra santificadora, Dios respeta su 
obra creadora, porque es El mismo quien ha querido una tal diver- 
sidad: cada alma, traduciendo a la realidad uno de los pensamientos 
divinos, tiene un lugar particular en el corazón de Dios» (10). 

Este pasaje ilustra de manera sorprendente el deber que tenemos 
de arriesgar y comprometer nuestra vida en el servicio de Dios y en 
el ideal de la santidad, con nuestros medios, nuestra capacidad, con 
los talentos que hemos recibido, como el criado de la parábola. Lo que 
importa no es el número de talentos, sino la manera de hacer fructi- 
ficar y rendir los que Dios nos ha confiado. 

Sería demasiado prolijo enumerar aquí todo aquello que puede 
formar característicamente un ser y, consiguientemente, todo lo que 
puede tener influjo en nuestra personal «aventura». Los psicólogos 
y aun los mismos psiquíatras podrán hacerlo. Existe también un ori- 
gen biológico para la personalidad de cada ser humano. La biología 
y la medicina nos ayudan mucho a penetrar en el conocimiento del 
hombre. Somos animales racionales, pero la gracia supone la natura- 
leza. Nuestra razón, nuestra lúcida inteligencia, nuestra voluntad li- 
bre, tienen que actuar sobre un terreno que es mineral, vegetativo, 
animal, sensitivo. Sería un error (uno de los errores de André Gide) 
caer en el angelismo. San Francisco de Sales escribía a una señorita 


(9) C. MarmMI0N, Le Christ, vie de l'áme. Maredsous, 1947, p. 52. 
(10) Tb., p. 266. sl 
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de su tiempo en el estilo de la época: «Algunas veces, jugamos tanto 
a hacer el buen ángel, que dejamos de ser hombres y mujeres bue- 
nos. Nuestra imperfección debe acompañarnos hasta el sepulcro; no 
podemos andar sin tocar tierra. No hay que dormirse ni encenagarse, 
pero tampoco hay que pensar en volar: porque somos pequeños po- 
lluelos que aún no tienen alas» (11). La aventura humana en el mun- 
do no es una aventura angélica. Debe realizarse en función de nues- 
tro propio individuo, de un alma encarnada en un organismo también 
él individual, de unas pasiones diversas y de reacción distinta en cada 
uno. El Dr. Pierre Mauriac, hermano del célebre novelista francés 
ha escrito, en su obra titulada En los confines de la medicina: «La 
observación diaria enseña a los médicos que todo ser, desde su naci- 
miento hasta su muerte, en el sufrimiento y en la alegría, en la en- 
fermedad y en la salud, reacciona según un modo individual» (12). 
Y en otro lugar hace esta constatación que viene a nuestro caso: 
«Una larga herencia campesina ha configurado la personalidad del 
rústico: biológicamente, se diferencia del habitante de la ciudad» (13). 

Este término, «biológicamente», no es, en modo alguno, contrario 
a una sana teología. Y es necesario comprender el ministerio pasto- 
ral en función de esta circunstancia y de esta situación, porque de 
otra forma el sacerdote no será nunca sino un torpe consejero o un 
confesor nada perspicaz. El Profesor René Leriche, especialista en ci- 
rujía y autor de valiosas obras sobre el fenómeno del dolor, ha hecho 
esta observación en la intitulada La cirujía del dolor, en la que reúne 
las lecciones dadas en el Colegio de Francia, al que pertenece: «Pien- 
so... que, ante el fenómeno del dolor, no somos todos iguales; que 
unos sufren donde otros no; que es nuestro temperamento el que en 
este aspecto nos hace diferenciar de los demás. Nuestro temperamen- 
to, es decir, sobre todo, la cualidad propia de nuestro simpático, de 
nuestros humores, su valor individual; y para los fenómenos doloro- 
sos, la calidad específica y personal de la hormona paratiroidea y de 
las sustancias vasoconstrictoras suprarrenales» (14). Es necesario sub- 
rayar este aspecto del problema para comprender más fácilmente cómo 
cada uno aventura su vida como puede, no siempre como quisiera, con 
una capacidad física y psíquica propias y don de Dios. Santo Tomás 
de Aquino habría seguido con gran interés, de vivir hoy, los descu- 
brimientos de la biología, de la cirujía, los razonamientos de la tera- 
péutica, para aprender a conocer mejor el hombre, para aferrar e in- 
terpretar siempre mejor los grados de responsabilidad en la aventura 
de cada ser. 

Es conocida la importancia aque da la medicina a todo cuanto ha 
precedido nuestra formación biológica. Ello confirma las palabras que 
los hermanos Tharaud escribían en sentido más amplio hace años en 


(11) $S. Francisco DE SALes, Oeuvres complétes. VIII. Paris, Berche et Tralin, 1898, 
DP. DLS. : 

(12) P. Mauriac, 4ux confins de la Médecine. Paris, Grasset, 1926, p. 34. 
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(14) R. LericHe, La chirurgie de la doleur. Paris, Masson et Cie., 1949, 3.* ed.; 
L'expérimentation en médecine, en «Les nouvelles littéraires», jueves 5 de febrero 
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una de sus novelas: «El pasado puede arreglarse, pero no abolirse. 
Nos encadena, nos liga; cree uno estar libre de él, y es él quien nos 
domina. Ha creado tras de nosotros secretos y misterios, de que so- 
mos prisioneros. Es todavía él quien dirige nuestros actos en esa exis- 
tencia nueva en que sentimos entrar todos los días» (15). Somos, pues, 
cautivos del pasado, no sólo biológicamente, sino también desde el pun- 
to de vista de nuestro concepto y visión del mundo (Weltanschauung). 
La educación, la instrucción, la formación recibidas, por una parte; 
el amor y el ejemplo dado por quienes nos dirigían, por otra, todo ello 
influye en la aventura hacia Dios que es nuestra vida. «Sólo sabe 
sonreír bien aquel a quien se le ha sonreído», escribe el P. Lippert en 
su obra Corazones inquietos (16). El niño atormentado, para quien la 
familia es un infierno, es posible que no sea nunca un ser alegre. Su 
aventura ha sufrido tristes influjos en su punto de partida. No es raro: 
encontrar en el ministerio sacerdotal jóvenes que dicen al sacerdote: 
«Padre, quisiera poder realizar en mi casa lo que no encontré desde 
mi infancia en la de mis padres, y quisiera poder excluir de mi hogar 
lo que me ha hecho sufrir tanto en el de ellos.» Cuando uno encuentra 
a jóvenes de éstos, siente uno en sus palabras y en su mirada que la 
cuerda de la despreocupación, propia de la juventud feliz, se ha roto 
demasiado pronto. Aventuran su vida a partir de entonces en función 
del pasado. Es fácil comprobar aquí cuán privada de sentido es esta 
afirmación de J. Paúl Sartre: «El pasado es un lujo de propieta- 
rios» (17). Lo primero, que no es un lujo, porque cualquiera, quié- 
ralo o no, dispone de un pasado. Y lo segundo, que no es patrimonio 
de determinada clase de propietarios, porque cada uno es dueño del 
capital de un pasado, y con una brizna de buena voluntad puede dis- 
tinguir en él, al lado de momentos amargos, y a pesar de ellos, tam- 
bién rayos de calor y de luz. 

La medicina ha hecho notar con perspicacia el influjo de nuestro 
organismo en el curso de nuestra vida, atendiendo al papel jugado por 
el sistema nervioso, las glándulas endocrinas, los trastornos funcio- 
nales u orgánicos, y así sucesivamente. No es que por ello los médicos 
traten de negar la capacidad de una persona de entregarse a la gran 
aventura de Dios, al riesgo que aconsejaba y a que incitaba Santa 
Teresa de Jesús. Pero puede suceder que un espíritu po. advertido 
piense entonces fácilmente: tocado por tal o cual enfermedad o neu- 
rosis, experimentando dificultades de tipo sexual, sintiendo predispo- 
siciones a la neurastenia o a la histeria, atacado por cualquiera de 
estos males o por otros muchos, quizá no pueda nunca un cristiano 
lanzarse a la aventura divina de la santificación, de la heroicidad 
de virtudes, de la vida espiritual intensa y totalmente profunda; se- 
mejante sujeto se halla en retraso respecto a los demás; naturalmen- 
te hablando, está en desventaja para que su aventura sea un éxito. 

Existe en estos razonamientos un error manifiesto, y este com- 


(15) J. rr J. THarRAuD, La maítresse servante. Paris, Émile-Paul Fréres, 1912, p. 281. 
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plejo de inferioridad produce serios estragos en las almas. Ante todo, 
es necesario advertir que nadie es totalmente armonioso ni sano, ni 
de cuerpo ni de espíritu, después del pecado original. A consecuencia 
de la caída de nuestros primeros padres, todos tenemos en nuestro ser 
algo patológico. En segundo lugar, y esto es capital, esa debilidad, 
esa contrariedad física o psíquica, se convertirán para el alma atre- 
vida y valiente en un medio de santificación. Santa Teresa de Jesús 
no fué en todo, ni mucho menos, una naturaleza equilibrada: nadie 
lo ha sido ni lo será, exceptuados Cristo y la Virgen María. El P. Tes- 
son, de la Compañía de Jesús, ha escrito en uno de los volúmenes en 
colaboración de la magnífica serie de los Etudes Carmélitaines, titu- 
lado Mistica y continencia: «En la búsqueda de Dios, debe el hombre 
acomodarse a su natural y sufrir la presión de su pasado» (18). Y el 
Doctor René Biot, gran médico francés de Lión, partidario de lo que 
él llama una «medicina humana», como conclusión de uno de los vo- 
lúmenes en colaboración de la colección Convergences, por él diri- 
gida, y que lleva por título-El culpable, ¿es un enfermo o un pecador?, 
ha escrito estas líneas, que resumen admirablemente el problema plan- 
teado: «Para quien sepa ver lo que-verdaderamente pasa en el alma, 
la neurosis del santo, si es que todavía subsiste, en lugar de ser úni- 
camente elemento paralizador, se convierte en ocasión de sacrificio 
y de aceptación redentora, cambiándose todo en. la realidad profunda, 
la verdadera, la que importa en definitiva» (19). Ésta realidad profun- 
da es precisamente el objeto de la aventura espiritual humana. Nadie 
puede quedar excluído de esta aventura. Cualquiera que fenga y sien- 
ta dentro de sí un mínimo de responsabilidad, está llamado a arries- 
gar su vida y todo su ser en la empresa de servir al Señor. 

No es sólo Santa Teresa de Jesús quien ha insistido en este deber 
y concepto de considerar la vida como aventura y empresa al servicio 
de Dios, empresa y aventura en la que el hombre debe quemarse y ago- 
tarse totalmente. También el Conde Hermann de' Keyserling, que no 
tenía nada de cristiano, llama a la vida una aventura. En su obra La 
vida íntima, dejó escrito: «En resumen, la vida es esencialmente una 
aventura. En ella, es necesario a Cada instante y 'al mismo tiempo to- 
mar sus precauciones y aceptar sus riesgos» (20). Ciertamente, Her- 
mann Kayserling no entendía este concepto de la misma manera que 
los místicos españoles. Los influjos en él de los místicos de Oriente 
son patentes y claros. Lo que nos interesa es, ante todo, constatar la 
universalidad y general acepción del concepto en gentes de la más 
diversa cultura y del más dispar pensamiento. Gustavo Thibon tam- 
bién habla de aventura cuando habla y escribe sobre la vida. Ha 
dejado dicho, en su obra La escala de Jacob: «La aventura humana 
desemboca en algo más que una vana desesperación, un vacío inte- 


(18) E. Tesson, $. J., Sexualité, morale et mystique, hi e et continence 
(£tudes Carmélitaines). Bruges, Desclée de Brouwer, 1952, , 
(19 Le coupable est-il un malade ou un pécheur? ' «Col. o iinicó»), Paris, 
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rrogante o una fútil indiferencia» (21). Ese «algo más» de que habla 
Thibon es el amor de Dios. «Dios es el solo ser amado con quien se 
puede ser plenamente, miserablemente, uno mismo, con quien el amor 
no tiene nunca ni en ningún grado necesidad de mentir» (22). 

Es sólo gracias a este amor de Dios, profundo y sentido, vivifican- 
do las entrañas y el obrar del hombre, cómo todo lo que hay de arries- 
gado y aventurado en la vida se hace noble, digno, algo que merece 
ser vivido y expuesto. De ello entendieron algo dos grandes sabios, 
dos almas profundas de fines del siglo xvi y principios del siguiente, 
Bossuet y Fenelón. Ambos estaban acostumbrados a dirigir almas, 
habían también ellos personalmente experimentado grandes dificul- 
tades, fracasos, humillaciones; sobre todo, Fenelón. No eran sólo el 
Obispo de Meaux y el Arzobispo de Cambrai: eran dos corazones sen- 
sibles lanzados a velas desplegadas a la divina aventura. 

Fenelón dice textualmente que es necesario en la vida partir a la 
taventura: «Es necesario marchar como Abraham, sin saber dón- 
de...» (23). «Vayamos a la ventura. Abraham marchó sin saber dón- 
de fuera de su país. Quisiera yo poder expulsaros del vuestro y po- 
neros, como él, lejos de todo vestigio de camino» (24). Basa Fenelón 
estas reconvenciones en la Sagrada Escritura, recordándonos el caso 
de Abraham. Leyendo los capítulos XII y XIII del primer libro de la 
Biblia, leemos: «Dijo Dios a Abraham: Vete de tu país, de tu fami- 
lia y de la casa de tu padre, al país que yo te mostraré... Y Abraham 
partió como Dios se lo había dicho. Llegaron al país de Canán... Des- 
pués, Abraham marchó de campamento en campamento hacia el Sur... 
Subió luego de Egipto con su mujer, toda su hacienda y con Lot ha- 
cia el Negueb..., y más tarde se volvió desde el Negueb hacia Be- 
tel.» El hombre es un poco como el gran Patriarca. La idea de Fene- 
lón es exacta: el alma debe caminar de alegría en alegría, de mise- 
ria en miseria, de peligro en peligro, de prueba en prueba, un poco 
a la aventura, en resumen. En este trance, tanto Fenelón como Bos- 
suet subrayaban la necesidad de conservar en el corazón la paz inte- 
rior en medio de las dificultades inherentes a la existencia. Es una 
de las condiciones esenciales efectivamente para salir con éxito en la 
aventura de la vida: poseer siempre y a pesar de todo la paz en lo 
más hondo del espíritu. 

Vamos a tratar de ofrecer un esquema de algunas de las condicio- 
nes interiores necesarias. Importa poco, desde luego, la situación en 
que uno se encuentre, la posición social, económica, incluso el grado 
de instrucción, porque «las grandes aventuras —como ha escrito Mar- 
celle Auclair (25)— son de orden espiritual». Todos podemos exponer 
y arriesgar nuestra vida por amor de Dios. Por eso, no podemos apro- 
bar la mentalidad de tantos cristianos que piensan que frases como 
«perder su vida para salvarla» —¡evangélicas! — sean frases reser- 


(21) G. ThimoN, L'échelle de Jacob. Lyon, H. Lardanchet, 1942, p. 13. 
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vadas para la selección, sea de almas místicas y encumbradas, sea de 
gentes comodadas que tienen tiempo para darse a la vida espiritual, 
sea de intelectuales que sienten siempre la debilidad de escrutar y fi-- 
losofar sobre los acontecimientos de la existencia. Es muy discutible 
a este punto la expresión que copiamos del Testamento político del. 
Cardenal Richelieu: «Es cierto que la virtud de una persona de bue- 
na familia tiene algo de más noble que la que se encuentra en un 
hombre de humilde origen» (26). Si por esto se entiende que esa vir- 
tud logra así un mayor influjo en la sociedad, podríamos aceptar esa 
afirmación. Pero si se entiende que es por pertenecer tal o cual per-- 
sona a la alta sociedad, entonces Richelieu exagera. Su opinión nos: 
recuerda un poco la de Charles Maurras. Maurras, condenado por la 
Iglesia, muerto luego en paz con ella, había hablado en cierta ocasión 
del «veneno del Magnificat». No toleraba que el Catolicismo exaltase: 
el himno famoso pronunciado por la Virgen y sacado de San Lucas: 
(1, 46-55). Y todo por-el versículo que canta: «Deposuit potentes 
de sede et exaltavit humiles.» «Derribó a los potentados de sus tro-- 
nos y ensalzó a los humildes» (v. 52) (27). 

Preferimos, frente a las opiniones de Richelieu o de Maurras, la 
que nos da un autor contemporáneo sobre la santidad y la virtud que 
pueden darse en cada uno de los hombres. Thomas Merton, el cono- 
cido convertido y trapense americano, ha contado su vida y su con-- 
versión —su aventura, podríamos decir— en una obra de éxito. El 
autor nos habla en ella de un matrimonio de auverneses, gente sen- 
cilla que él había conocido en Francia en los días de su juventud: 
«Eran santos, con esa santidad tan eficaz y fructuosa, que consiste en 
llevar una vida ordinaria de manera totalmente sobrenatural, de for- 
ma que la oscuridad, los talentos medios, los deberes corrientes, la ru-- 
tina, sean transformados por la gracia sobrenatural interior, por la 
unión habitual del alma con Dios, por la fe profunda y la caridad» (28). 
También en tiempos de Richelieu (1585 - 1642) había en Francia fa-- 
milias semejantes, santidades ocultas, pero no menos eficaces. Es de 
sabios y de santos saber descubrirlos, se esté al frente de un país, de: 
una diócesis o incluso de una parroquia. 

La aventura de nuestra vida, tal como nosotros la deseamos o la: 
desearíamos, no es siempre la que Dios espera de nosotros. Madame 
de Chantal quedó afligidísima por la pérdida de su esposo, que amaba 
con pasión, muerto en un accidente de caza. La viuda se convirtió: 
entonces en la fundadora de la Orden de la Visitación. Para poder rea- 
lizar aquella obra, había sido acaso necesario en los planes de Dios 
el sacrificio de aquel gran amor. Es también famoso el caso de Ma-- 
demoiselle de la Valliére, duguesa de Vaujour, amante apasionada de 
Luis XIV. Un historiador nos dice que «lo amaba por sí mismo —por- 
el Rey— y no por ella... como cualquier pensionista que no haya visto 
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más que un día en el recibidor un apuesto oficial» (29). Pero Dios 
se había enamorado también de aquel alma. Para apoderarse de ella, 
no ha permitido ni querido la muerte de su rival: ha bastado que 
Luis XIV cambiase de capricho y de amante... cosa, por otra parte, 
frecuente en la vida de aquel soberano. Mademoiselle de la Valliére 
entra entonces en el Carmelo y se convierte en la Hermana Luisa de 
la Misericordia. La Varende ha podido añadir, hablando del amor de 
aquella joven mujer: «Este amor, venido de tan lejos, dirigido tan 
alto, había tomado formas tan fervientes, que la princesa Palatina 
pudo escribir más tarde, al ser testimonio de la piedad de la Carme- 
Jita: Mlle. de la Valliére había hecho una transposición de su amor... 
Había entregado a Dios cuanto en otros tiempos había habido en su 
corazón para el Rey» (30). También hoy hay en los claustros mu- 
chas Luisas de la Valliére que han encontrado el camino de su celda 
al fondo de un terrible sacrificio autorizado o querido por Dios. 
Hay un obstáculo peligroso que en nuestro tiempo se interpone 
en la aventura del hombre hacia Dios: la máquina, con todo lo que 
significa de automatismo, de materialismo, de vida impersonal, cuan- 
do la aventura humana es, por el contrario, algo esencialmente perso- 
nal. Es conocida de sobra por los lectores la obra La hora vemti- 
cinco, de Gheorgiu. No obstante sus exageraciones, contiene también 
numerosas verdades cargadas de conclusiones. Habla la obra de los 
terribles cautiverios de Johann Moritz, joven a quien la guerra le ha 
destrozado la vida. Un funcionario enemigo llega a decirle brutalmen- 
te: «¿Cómo podrías ser tú comparado a una máquina...? Es una im- 
piedad, una ofensa para las máquinas, atreverse a compararlas con- 
tigo. Ellas son perfectas. Mientras que tú... Ni siquiera debería estar 
permitido poner a su servicio hombres como tú» (31). En otro pasaje, 
es un oficial quien dice a un sacerdote prisionero: «La justicia pro- 
cede según los métodos de las ciencias matemáticas y de la física... 
La sociedad moderna ha liquidado el misticismo y la poesía..., los 
sentimientos no son más que una creación de poetas y metafísi- 
cos» (32). Tendríamos que citar páginas enteras con conceptos pare- 
cidos, destruidores de la sustancia del hombre, que se convierte, a su 
vez, en autómata y en máquina. No obstante los horrores que con- 
templa, el sacerdote conserva, en medio de aquel infierno, el ideal de 
una vida humanamente vivida. Responde, piensa, da la verdadera me- 
dida de la esencia del hombre, de las condiciones y presupuestos con 
que éste puede realizar su aventura: «El sentido de la vida —dice— 
es absolutamente individual e íntimo» (33). «La categoría es la abe- 
rración más bárbara y diabólica que ha producido el cerebro del hom- 
bre» (34). Y es el autor mismo del libro quien añade: «Es una nece- 
sidad primordial del espíritu humano escapar al automatismo y en- 


e nes VARENDE, Les belles esclaves. Paris, Flammarion, 1949, p. 86. 
15% 

(31) V. Gurorcru, La vingt-cinquieme heure. Paris, Plon, 1949, p. 158. 
(32) PMTD, 2D, 3906: 

(83) Tb... DP. 319: 

(34) Ib., p. 320. 
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contrar el elemento inédito y personal, el elemento característico y 
singular de la vida» (35). 

El cristianismo, reconociendo que la caridad y el amor para con 
los demás es el mandamiento máximo y esencial, desea, sin embargo, 
que cada fiel haga desarrollar en sí, siempre conformándose a los dog- 
mas y a las leyes de la sana moral, ese elemento singular de la vida 
personal que permita a cada uno realizar su aventura particular, 
Nunca deberá permitirse el desarrollo de la máquina hasta el punto 
de llegar a la aniquilación de la nota personal de cada ser. Ha escrito 
a este propósito Daniel Rops: «Muchas gentes se preguntan si, ante 
el dilema de la mortal anarquía o del gregarismo despótico, no sería 
mejor renunciar al progreso técnico, dar marcha atrás, condenar la 
máquina» (36). 

Deber grave nuestro, en la aventura espiritual de nuestra vida, es 
conservar nuestra personalidad, santificarla, sumergirla en Dios, fa- 
voreciendo en el fondo de nosotros mismos esa paz que sólo una. vida 
interior y sobrenatural intensa es capaz de causar. No son éstas fra- 
ses de un lenguaje exclusiva y esencialmente católico, ni siquiera 
cristiano, sino, sencillamente y ante todo, humano. Henri Hatzfeld, 
en su obra La llama y el viento, escribe: «¿Qué puede valer la aven- 
tura con la que el hombre se posesione del Universo, si él mismo no 
es poseído por Dios?» (37). Son palabras eco del texto evangélico: 
«¿Qué le aprovecha al hombre ganar el mundo entero, si pierde su 
alma?» (Mt 16, 26; Mc 8, 36; Lc 9, 25). La aventura de conquistar 
el Universo tendrá éxito solamente si el hombre acomete antes la 
aventura de dejarse conquistar por Dios, afirmaba el pastor protes- 
tante de la obra de Hatzfeld, y añadía: «Las almas solitarias, apli- 
cadas a combates sin gloria, son más profundas que las que se dan 
a las mil posibilidades que tiene la vida» (38). Este texto, que, aun 
viniendo de otra orilla, no es por ello menos cierto, dice bien cla- 
ramente cómo cada uno puede aventurar su vida sin hacer necesa- 
riamente ruido alrededor de sí, sin hacerse ilustre, sin efectuar apa- 
rentemente, incluso en cosas de importancia, conquistas de relieve 
y resonancia. Aventuras así no pertenecen a las historias legendarias 
antiguas o modernas; son las historias oscuras de almas que sólo 
Dios conoce, que sólo Dios utiliza, no solamente en favor de sí mis- 
mas, sino en favor también de todos los demás miembros del Cuerpo 
Místico de Cristo. 

Santa Teresa de Jesús afirmaba que Nuestro Señor no abandona- 
ría jamás a: los que le aman, cuando es por El sólo por quien se arries- 
gan. No hay en esta aventura nada de necesariamente trágico, no hay 
que considerarla como un melodrama. Es, sencillamente, la historia 
de una buena voluntad que se levanta cada mañana con el deseo de 
servir a Dios en tantas ocasiones cuantas le presente la jornada. «Un 


(35) Ib., p. 364. ed 

(36) DanimL-Rops, L'avenir du christianisme, en «Annales», diciembre 1952, n. 26, 
p. 45-57. 7 ; 

(37) H. HarzreLD, La flamme et le vent. Paris, Seuil, 1952, p. 170. 

(3) Tb: Da LL: 
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hombre —ha escrito el P. Tesson— no está nunca dispensado de mar- 
char hacia el fin, por pequeñas que sean sus fuerzas, por mínimo que 
sea el paso que puede dar actualmente» (39). Ese paso mínimo es la 
aventura, es esa onza de libertad 'que Dios concede por lo menos 
a cada uno para aportar su parte de riesgo y esfuerzo. Son intere- 
santes a este respecto las siguientes palabras, que nos vienen de un 
hermano separado: «Dios reina, dejándonos infinitamente libres. Li- 
bres para decir sí o no. En cierto sentido, es casi una pena, es de- 
masiado hermoso para nosotros. Dios nos toma por mejores de lo que 
somos. Nos gustaría tanto que él nos condujese con cierta decisión. 
Unos cuantos golpes en la espalda y nos veríamos obligados a entrar 
en su Reino. No llegaríamos a él muy honorablemente; pero, una 
vez dentro, estaríamos bien contentos de hallarnos allí. Seríamos un 
poco como esos corderos a quienes muerden los perros para que en- 
tren pronto en el redil antes de que venga la tormenta» (40). 

Dios nos deja también a veces en la tormenta de las pasiones, de 
las dificultades y decepciones, de las mezquindades y temores. Dios 
nos deja ahí porque todo consiste en que sepamos realizar la aventura 
de nuestra vida, esa vida que, como escribe Le Corbusier, «para los 
humanos, no es enciclopédica, sino personal» (41). Los católicos te- 
emos en nuestro socorro la Iglesia, los Sacramentos, la Liturgia. Te- 
níamos, no hace mucho, el gusto de hablar con una personalidad del 
mundo universitario protestante. En el curso de una conversación 
larga y sincera, nos decía este Profesor: «Si yo fuese católico, reci- 
biría todos los días los sacramentos.» Una lección para nosotros: para 
ser vencedor, y no vencido, en la aventura de la vida, es preciso 
hacer acopio de reservas interiores. Desear que nuestra vida sea cada 
día más y mejor, una aventura grande, intensa, en que las peripecias 
y. peligros y esfuerzos nos conduzcan un día, tras del amor esforzado 
de la juventud, el amor constructivo de la edad madura, el amor se- 
reno de la edad avanzada, cerca del «Sire Dieu» que llamaba el santo 
rey Luis IX de Francia. No tenemos aquí ciudad permanente, como 
dice San Pablo (Hebr 13). Somos viandantes, aventureros de Dios. To- 
davía una vez más, según Santa Teresa, la dama errante de Dios: 
todo está, o por lo menos puede estar, en ese paso valiente hacia ade- 
lante, paso de «descuido de nosotros mismos, paso incluso frente a la 
muerte, paso de aventura, para ganar a Dios. 
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(89) LL. CC, D. 367 

(40) HATZFELD, O. C., p. 150. 

(41) Le CorBUSIER, Le Modulor. Boulogne Seine, Édit. de l'Architecture d'au- 
jourd'hui, 1950, p. 9. 


PRACTICA 


CRISIS DE NATURALISMO 
EN EL JOVEN RELIGIOSO ver 


Hemos descrito ya en esta Revista tres crisis por las que suelen pasar 
los jóvenes religiosos, provocadas por dos instintos fundamentales que no 
se dejan dominar fácilmente: el amor (crisis de afectividad) (1) y la sober- 
bia, tanto en su aspecto de superación y autovalía (crisis de triunfo) (2), 
como en el de ansia de independencia respecto de la autoridad (crisis de 
obediencia) (3). Resta por declarar otra crisis de importancia, de etiología 
más bien ambiental —la crisis de naturalismo— que se provoca al chocar 
la ingenua concepción sobrenaturalista que se forma en los primeros años 
de religión, con la realidad cruda de la vida. 

Las reacciones de naturalismo que se preseñtan a lo largo de la vida 
religiosa son múltiples, pero no todas suponen una auténtica crisis. El 
naturalismo, en sus tres variedades principales (ideativo, operativo y afec- 
tivo), trata constantemente de irrumpir en la vida del que se consagra a 
Dios. El naturalismo ideativo se manifiesta en la lucha entre los criterios 
naturales que favorecen los instintos y los criterios evangélicos que se les 
oponen. La contienda tiene sus alternativas, que obligan a un esfuerzo 
continuo en quien se dedica a la perfección. El naturalismo operativo, por 
su parte, impele a guiarse ordinariamente en la acción por motivos terre- 
nos poco elevados; y el afectivo, en fin, logra, a veces, que el religioso viva 
en sequedad dentro del mundo sobrenatural, sin que le impresionen sus 
verdades, mientras que simultáneamente vibra, sin apenas quererlo, por 
todo lo que asalta a sus sentidos. 

El fenómeno descrito es de siempre, pero hoy la lucha en este orden 
presenta caracteres especiales y agudos. En la actualidad el naturalismo 
lo invade todo insensiblemente, pero con fuerza avasalladora. En materia 
de obediencia, cuesta más que antes ver a Dios en el superior; cuesta no 
menos ver la eficacia de algunos medios sobrenaturales en el apostolado, 


(1D) Crisis afectiva en el joven religioso. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 


4-389. 
eros roo de triunfo en el joven religioso, REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 
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eS paa de obediencia en el joven religioso, REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, 
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mientras que paralelamente se sobrevalora la de los medios puramente na- 
turales; se da a la formación de la propia personalidad y al desarrollo de 
las cualidades humanas del apóstol un volumen estimativo que es despro- 
porcionado a su eficacia en el orden del apostolado, etc... Podríamos se- 
guir esta enumeración, pero no es menester, ya que-todo este tema —lleno 
de indudable interés— no va a ocuparnos ahora. Tratamos de una autén- 
tica crisis de naturalismo, y ésta lleva siempre consigo —al menos tempe- 
ramentalmente— la turbación y la duda. Ahora bien, las manifestaciones 
de naturalismo que acabamos de enumerar, aunque puedan producir un 
descenso notable en el nivel espiritual de la persona, no plantean a nadie 
duda seria sobre su significado y su terapéutica. Todo religioso sincero ve 
claramente que el remedio está en recuperar la visión sobrenatural per- 
dida —la que nos da el Evangelio—, y en desposeerse de los criterios mun- 
danos que el naturalismo ha ido infundiendo solapadamente. La auténtica 
-C€sis se plantea acerca del concepto mismo de virtud, que por su doble 
vertiente —natural y sobrenatural— se presta al equívoco. Veámoslo. 


1. DESCRIPCION DE LA CRISIS 


Al principio de la vida religiosa se impone, sin querer, un sobrenatu- 
ralismo ingenuo. El novicio cree ser virtud sobrenatural todo 'lo que ob- 
serva en la conducta de sus compañeros. Ve acaso que uno llora en la 
oración, y le juzga un santo, mientras que él se tiene por mal religioso, que 
no encuentra sino sequedad en el trato con Dios. Contempla a los «edifican- 
tes» que guardan a la perfección las reglas y ordenaciones de la casa, mien- 
tras que él se sorprende en faltas que tal vez merecen reprensión del en- 
cargado de vigilar el cumplimiento de las Constituciones. Incluso es posi- 
ble que se le propongan como «modelos» cumbres a los novicios más cum- 
plidores de las reglas, creando acaso en él el falso criterio de que la santi- 
dad está en el dominio periférico de los sentidos y en la anulación de las 
reacciones espontáneas. La concepción del camino de la perfección es tam- 
bién ingenua por demás. Supone entonces que hay un género único de 
perfección al que todos deben aspirar, unos medios iguales para' todos, 
unas dificultades también idénticas. Incluso cree que todos están i¡gual- 
mente preparados para esa meta ascética. La concepción de lo sobrenatural 
oscila por esas fechas —según el estado de ánimo, optimista o pesimista— 
“entre un pelagianismo que cree poder ganar la santidad a base de puños, y 
un sobrenaturalismo exagerado que lo espera todo de Dios, sin su ecolabo- 
ración esforzada. : 

La crisis se plantea lentamente cuando el sujeto empieza a ver que sus 
presupuestos flaquean por su base. Comienza a observar de cerca la: con- 
ducta de los «edificantes», y advierte que muchas veces son más bien de 
buen natural —sortitus est animam bonam—, pero que no se vencen en sus 
«defectos como debieran. Más que virtud sólida, hay en ellos apariencias, 
o formas externas de virtud, unidas a un buen carácter; más que «virtuo- 
sos», son «buenos». La desorientación aumenta al darse cuenta de que la 
mayoría de los que le rodean aprecian de hecho más a los de buen natu- 
ral que a los que se vencen; y tal vez la desilusión llega al máximo. cuan- 
do se percata de que alguno de aquellos «modelos» de primera hora, pasa- 


CRISIS DE NATURALISMO EN EL JOVEN RELIGIOSO 229 


dos los años, ha caído lastimosamente de su pedestal (4), mientras que, por 
el contrario, muchos tenidos por «trastos» perseveran cada día más afian- 
zados en la vida religiosa. La turbación puede seguir creciendo al enterar- 
se por la Psicología, o la vida, de que hay temperamentos taciturnos a quie- 
nes les cuesta poco guardar el silencio, y temperamentos bullangueros que 
necesitan comunicar frecuentemente a otros su estado de ánimo; tipos que 
sienten el deber como sagrado y otros en quienes este resorte no les hace 
la menor mella. Todo esto viene un día a provocar una seria turbación y 
una auténtica crisis. Entonces viene el extender indebidamente a todos el 
alcance de algunos casos particulares, y el pretender teorizar la situación 
propia en una materia tan confusa y delicada como ésta. El sujeto empieza 
a dudar del concepto de virtud: lo que antes creía ser bueno resulta ahora 
que no lo es, sino sólo virtud natural, y lo que tal vez le había parecido 
hasta entonces reprobable le:parece ahora que no lo es, o por lo menos, 
que no lo es tanto. 


A esta falsa anagnórisis de la virtud se suma una reacción subconscien- 
te de despecho ante el sentimiento de impotencia que suele apoderarse tar- 
de Oo temprano de todo el que camina por el sendero de la virtud. Viene 
entonces el proceso de «racionalización» que todo lo contamina. «La virtud 
—se persuade el sujeto— no está en lo exterior, sino en lo interior»..., ¡y 
descansa pensando que la inobservancia de las reglas no es óbice para la 
verdadera santidad! «La virtud no está en la observancia de las menudas 
prescripciones o reglas, sino en la caridad»..., ¡y se acoge el sujeto a esa 
palabra mágica, vaga y frecuentemente malentendida! La consecuencia que 
interesa en ese estadio es la de que no son santos los que lo parecían y que 
tal vez no son tan malos los tenidos por tales. 


Cuando la crisis no se supera rectamente, invade entonces al sujeto un 
naturalismo crudo, mayor o menor según la fuerza del embate. La santi- 
dad —es posible que se piense entonces en un exceso de desorientación— 
es algo fundamentalmente temperamental. Las virtudes en el hombre son 
naturales, y puede llegarse a pensar en un momento de obcecación, que no 
difieren mucho de las que ya los caracterólogos anteriores a Aristóteles, 
comprobaron en el reino animal (5). Así como el león es fuerte; el tigre, 
taimado; el perro, agradecido, y la oveja, mansa, de modo semejante los 
hombres poseen esas mismas y otras virtudes. Por eso puede llegar a de- 
ducirse la consecuencia de que es preferible casarse con los propios defec- 
tos naturales sin torturarse demasiado en la doma del carácter. El charla- 
tán faltará al silencio pensando que en él no es falta, y que no está igual- 
mente obligado por la regla que el taciturno; y aún es posible que arguya 
así al superior cuando éste le reprenda de sus faltas. 

Para la recta solución de esta crisis es menester tener un concepto 
claro de lo que es virtud. Pero antes de dar la clave a este problema, des: 
taquemos más el influjo afectivo de lo temperamental en las virtudes mo- 
rales cargando las tintas. Al poner los ojos en lo natural de lo sobrenatural 
quedará más de relieve el factor privativo del orden de la gracia. 


(4) Conocemos el caso de un sujeto que llegó a ser apóstata de la religión y 
de la fe, y que había sido propuesto como modelo a varios novicios por su exterior 


ejemplar. á 
: ME ARISTÓTELES (?), Physiognomonica. Cap. I (Didot, IV, 1, 2). 
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2. APORTACION DE LA ENDOCRINOLOGIA Y LA TIPOLOGIA 
AL PRESENTE PROBLEMA 


La unión intrínseca de alma y cuerpo, defendida siempre por la Escue- 
la, y que hoy día viene confirmada por la Medicina Psicosomática (6), im- 
porta una correlación estricta entre ambos componentes y una unidad abso- 
luta en el producto humano resultante. Más en concreto, la Tipología ense- 
ña que las cualidades anímicas se deben a la estructura corporal, y sólo se 
oscurece algo esta correspondencia en los casos de displasia, que son los 
menos y nunca congénitos (7). En Endocrinología, la correlación entre las 
secreciones internas y las cualidades anímicas es de una fuerza indiscuti- 
ble, resultando impresionante el constatar la causalidad de lo meramente 
biológico en lo estrictamente psíquico. Comencemos por esto último. 


“a) DATOS TOMADOS DE LA ENDOCRINOLOGÍA. 


Elijamos algunos hechos significativos seleccionando entre muchos. Si 
observamos el cuadro clínico que presenta la enfermedad de Basedow, en 
la que hay una perturbación por exceso de la secreción del tiroides, com- 
probaremos que en estos enfermos se da irascibilidad, gran emotividad, in- 
quietud, insomnio y exceso de actividad (8). Un grado menos en el volumen 
de secreción del tiroides lo tenemos en el tipo normal hipertiroideo, que 
tiene viveza de genio, emotividad, inquietud, locuacidad, rapidez de todas 
las 'operaciones, desarrollo precoz de la inteligencia —la cual es pronta, 
crítica, con tendencia al pensamiento abstracto y con frecuencia superior 
al nivel medio— (9). Si proseguimos descendiendo en la cantidad de esta 
secreción glandular, tenemos el tipo normal hipotiroideo, cuyas caracterís- 
ticas psíquicas son: carácter apacible, taciturnidad, apatía, lentitud y de- 
presión de todos los procesos psíquicos, inteligencia inferior a la media, fal- 
ta de crítica y tendencia al pensamiento concreto. Y, en fin, si llegamos al 
caso de atrofia grave o insuficiencia de esta glándula —como se da en la 
enfermedad llamada mizxedema—, los caracteres mencionados se apagarán 
visiblemente: se dará adormecimiento de todas las facultades psíquicas 
(caso de ocurrir en la edad adulta), o bien una degradación notable de las 
mismas, si sobreviene en la juventud, y hasta puede llegar al idiotismo si 
coge al sujeto en edad temprana. Esa clara correlación que se observa entre 
la cantidad de secreción tiroidea y la calidad e intensidad de unas mismas 
cualidades psíquicas es índice inequívoco de causalidad y plantea el proble- 
ma de la naturaleza de las virtudes naturales. 

“Lo mismo sucede con las demás glándulas de secreción interna. Las su- 


ñ PERS Ibor, Los problemas de las enfermedades mentales, Barcelona, 1949, pá- 
gina : 


(7) Dios crea el alma proporcionada al cuerpo en orden a su unión (hilemórfica) 
con él. Por eso no pueden concebirse displasias entre los componentes del hombre en el 
momento de la concepción; éstas se deben siempre al proceso embrional y en general 
al medio ambiente. k 

(8) Tomamos los datos de M. BarBaDo (Estudios de Psicología Experimental, II. 
Madrid, 1948, p. 787-811), quien a su vez resume los de endocrinólogos de fama, como 
Pende, Marañón y otros varios. 


(9) Por esta correlación Levy y Rothschild han llamado al tiroides «la glándula de 
la inteligencia». 
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prarrenales —que pertenecen al mismo grupo funcional que el tiroides— 
producen efectos psicológicos parecidos a los que causa éste. En el tipo 
hipersuprarenálico se da actividad fácil, humor irritable, gran energía in- 
telectual y moral, optimismo; mientras que el tipo hiposuprarenálico nor- 
mal presenta un cuadro de astenia, melancolía, pesimismo, hipersensibili- 
dad al dolor físico y moral (constituyendo el terreno abonado para la neu- 
rastenia). Un paso más en esa dirección, y en la enfermedad de Adison, en 
que disminuye notablemente la secreción de las cápsulas suprarenales, 
constatamos adinamia y apatía, suma propensión a la fatiga física y mental, 
que sume al sujeto en un estado de aplanamiento. De modo parecido com- 
probaríamos que el tipo hipergenital tiene un alma vivaz, mientras que el 
hipogenital, una psicología deprimida. 

Para nuestro intento basta lo dicho, aunque podríamos decir lo mismo 
de la secreción hipofisaria; sólo que en esta glándula no es todavía claro 
qué cualidades anímicas corresponden al tipo hiperpituitario o hipopitui- 
tario. Queda, con todo, siempre a salvo el hecho del influjo de estas secre- 
ciones hormonales en el psiquismo. 

Sintetizando aún más lo que acabamos de decir, podríamos afirmar, en 
un sentido general, que la tiroidina excita la rapidez de los procesos psí- 
quicos, y la adrenalina, la intensidad de los mismos. La primera da lugar 
a dos tipos —hiperestético e hipoestésico—, y la segunda, a otros dos —ta- 
quiprágico y bradiprágico—. Y si atendemos a la red nerviosa a que estas 
secreciones afectan inmediatamente, podemos establecer que los simpatico- 
tónicos son listos, activos, inquietos, irascibles, agresivos y dominantes, y 
con escasa sensibilidad subjetiva; mientras que los vagotónicos son romos, 
lentos, serenos, apáticos y deprimidos, de exagerado instinto de nutrición 
y reproducción y de excesiva sensibilidad subjetiva, con escaso poder de- 
fensivo ante el ambiente. 

Por otro lado, la explicación científica de estos hechos no es difícil, y 
sirve para poner el acento en el influjo de lo biológico, en lo psicológico 
y moral. En efecto, el sistema nervioso vegetativo tiene un doble influjo 
mediato en el psiquismo: uno funcional y otro químico. En cuanto al pri- 
mero, no es de extrañar que la hipertonía del simpático produzca tenden- 
cia a la acción, excitabilidad y optimismo (y que, por el contrario, la del 
vago cause depresión psíquica y tendencia a la inacción); pues el simpá- 
tico, al excitar el tono muscular, causa una cenestesia de bienestar y for- 
taleza que invita a la acción, mientras que el parasimpático apaga el tono 
muscular con efectos contrarios. Por lo que se refiere al influjo químico, 
la excitación del simpático incrementa la secreción de adrenalina, la cual, 
por un lado, causa vasoconstricción arterial —menos en el cerebro—, y, por 
otro, aumenta la temperatura cerebral. Ahora bien, esa mayor presión ar- 
terial y mayor temperatura hace que pase por el cerebro mayor cantidad 
de sangre, con lo que se fomentan las operaciones de recambio y se faci- 
litan e intensifican las funciones de los órganos cerebrales, sintiéndose como 
consecuencia el sujeto mejor dispuesto a la acción y más propenso al opti: 
mismo (10). 

El influjo hormonal en el psiquismo es tan claro que no puede negarse. 
Si no hubiera otra razón, bastaría la existencia de una psicología racial de 
carácter científico. El clima —en el que confluyen todas las causas físicas 
determinantes de los caracteres raciales— influye por medio de las secre- 
ciones endocrinas en los rasgos psíquicos que especifican una raza. La raza 
mediterránea, por ejemplo, está dotada anímicamente de locuacidad, agili- 


(10) BARBADO, l. c., IM, 804. 
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dad intelectual, habilidad para la polémica, inconstancia en el trabajo y 
carácter libertino. La raza alpina presenta hosquedad, reserva, prudencia y 
discreción, desconfianza recelosa, espíritu de ahorro. La raza dálica tiene 
tendencia a la prudencia, reserva y reflexión, se capta simpatías con difi- 
cultad y se halla falta de ambición de poder y firme.voluntad para el man- 
do. En fin, las razas nórdicas son románticas e idealistas. 

La consecuencia que se sigue de todo esto, en orden a nuestro tema, 
es el claro influjo de lo bioquímico en lo psicológico, y —como muchas de 
las cualidades anímicas son virtudes naturales— se sigue también la co- 
rrelación entre lo biofisiológico y las virtudes morales de carácter natu- 
ral. Ahora bien, quien por primera vez conozca estas verdades, u otras 
similares, en un momento dificultoso de sy vida religiosa, es obvio que 
pueda iniciar una seria crisis sin acertar a resolver la antinomia ascética : 
«natural-sobrenatural». 


hb) DATOS QUE OFRECE LA TIPOLOGÍA ASCÉTICA. 


La nueva rama de la Psicología Aplicada —la Tipología Ascética O As- 
cética Diferencial (11)— también plantea, entre otros, el difícil problema 
de los límites entre lo natural y lo sobrenatural. La correlación evidente 
que existe entre temperamento y santidad, puede hacer flaquear algunos 
de los conceptos más extendidos en estos temas. Aunque supongamos su- 
perados todos los errores en esta materia, queda en pie el problema. No 
se trata, por consiguiente, de que la santidad se halle como preformada 
en el temperamento natural, ni menos de que éste suponga una cierta 
exigencia o preparación positiva para la perfección. Todos estos errores 
son fáciles de corregir. Pero es el mero hecho de la correlación dicha lo 
que nos deja perplejos. Una concepción ingenua del orden sobrenatural 
puede hacernos creer que cualquier sujeto puede llegar de facto (no de- 
cimos de iure) a cualquier meta de la santidad con tal que Dios le dé gra- 
cia, o que todos son de ' hecho iguales en orden a un determinado género 
de santidad. La solución la dejamos para más tarde, pero de momento 
baste decir que esas afirmaciones —que son verdaderas en un orden hipo- 
tético— no lo son de ordinario en el orden establecido de hecho por Dios. 

Desorienta al principio constatar que un sujeto de determinados com- 
ponentes temperamentales, si se decide a caminar por la vía de la perfec- 
ción, haya de estructurar de hecho los principios ascéticos de un modo 
determinado, seleccionando entre la abundancia de máximas evangélicas 
que se le da en el noviciado un núcleo coherente con su modo psicológico 
de ver. Hablando más en concreto: si un Viscerotónico extremo se da a 
la virtud, destacará como virtud central del cristianismo la caridad de 
afecto sin dar relieve a la caridad de obras ni a la de servicio. Será ama- 
ble, manso, comprensivo, obediente (de juicio y voluntad), prudente, ale- 
gre, natural en su porte, y tendrá que luchar contra la inmortificación, pe- 
reza, murmuración, inconstancia y disipación. Si es un Somatotónico ex- 
tremo el que se entrega a la santidad, centrará la perfección en el celo 

y dinamismo apostólico, no en la caridad de afecto ni en el servicio en 
Posa pequeñas, que no atraerán su espíritu. Será fuerte, magnánimo, de- 
cidido, constante, sincero, mortificado, y tendrá que luchar contra las 


(11) 


000 Ver nuestra obra Introducción a la Ascética Diferencial. Madrid, Razón y Fe, 
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ansias de dominación y violencias, desaprensión, intolerancia, independen- 
cia en el obrar e irreflexión precipitada en la acción. Y si, en fin, es un 
Cerebrotónico quien se consagra a Dios, concebirá la perfección como una 
entrega a las menores voluntades divinas, sin prestar tanta atención al 
celo apostólico o al amor afectuoso a Dios, en los que siente positiva difi- 
cultad. Será modesto, fiel en la guarda de las más menudas prescripcio- 
nes, austero, amante del retiro y silencio, obediente en la ejecución; pero 
tendrá que luchar contra su hipersensibilidad, estrechez de corazón, du- 
reza de juicio, tristeza espiritual, acartonamiento y egoísmo. 

Esta falta de displasias entre el hagiotipo y el psicotipo, y la existencia 
de grupos de virtudes irreductibles entre sí (al igual que de los defectos), 
pone una nota de naturalismo en la Ascética, que hay que superar recta- 
mente. Y todavía puede desorientar más el constatar que la fisonomía as- 
cética de los mismos santos canonizados guarda de hecho una estrecha 
correlación con su temperamento y muchas veces hasta con su constitu- 
ción somática. Por poner un ejemplo, el asomo de temor servil que apa- 
rece en alguna máxima de San Juan Berchmans (12) —tipo predominante- 
mente tercero, incluso 'en lo somático—, no tiene sentido en un San Fran- 
cisco de Sales —tipo predominantemente primero— ni en un San Francis- 
co Javier —tipo predominantemente segundo—. Las normas que da San 
Francisco de Sales a su dirigido, el obispo de Belley, sobre la primacía de 
la caridad sobre la castidad, distinguiendo entre los que tienen cura de 
almas y los que no (13), no parecen tener cabida en la mentalidad deonto- 
tónica y delicada de un San Juan Berchmans. Y, en fin, la amplitud de un 
San Francisco Javier en el modo de anstar las intenciones de las misas 
durante todo un año (14), tampoco encaja en el psiquismo ascético de un 
San Juan Berchmans y ni siquiera de un San Francisco de Sales. Ahora 
bien, la detección de ciertas constantes en el orden de la gracia (no te- 
nidas por tales hasta ahora) no es fácil al principio asimilarlas, pues pa- 
rece que atentan contra el concepto mismo de lo sobrenatural y gratuito. 


3. CLAVE DE LOS PROBLEMAS SUSCITADOS 
POR EL NATURALISMO ASCETICO 


1) EL VERDADERO CONCEPTO DE VIRTUD. 


El peligro de naturalismo, al internarse en todo este género de consi- 
deraciones, es real; pero sólo incurrirá en él quien no saque las rectas 
consecuencias que se siguen de las premisas antes puestas (15). Los he- 


isi j ] B. Virginem». 
um securus nisi habeam verum et filialem affectum ¿¡grga 
43) e Clos El espíritu de San Francisco de Sales. Buenos des, 1940, p. 56. 
(14) Carta desde Cochín a sus compañeros de ra Y [ZUBILLAGA, Cartas 
¡ rancisco Javier. Madrid, B. A. C., 1 SD: 00d A 
Y E eros de esta crisis es mayor en los e Hay cito A Es 
Sti io1 j que se le di 
en Ascética que se le hagan revelaciones sensacionales, y. g S 
i , la virtud consistente en cosas que no cues 
de observancia regular no son tales, o que O a cd 
iri i 1 entendido, en la que hay sólo flores 
tan (una espiritualidad del «caminito» mal z 7% : de e e 
i j sinceros han resuelto el problema g 
espinas). Los jóvenes modernos que no son ME albo) con estás 
i i a sí mismos. Desde luego que a no : > d 
E mapa Bobo a los de «buen carácter» en quienes la insinceridad se manifies 
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chos que provocan la crisis pueden y deben ser rectamente interpretados, 
y ura tal interpretación no hará sino rectificar un criterio erroneo que 
solemos formarnos de la virtud. Tenemos un criterio absoluto de la vir- 
tud, siendo así que el Evangelio nos tabla en términos relativos de ella. 
Nosotros solemos poner un dintel único Hara todos les honibres en orden 
a medir su virtud. Les hacemos desfilar a todos bajo ese metro: quien 
llega holgadamente a ese nivel es bueno; quien no lo alcanza es malo. 
Sin embargo, el metro de Dios es relativo —uno para cada cual— y viene 
representado por una ecuación, o proporción, entre lo que el hombre re- 
cibe de Dios y lo que le devuelve. La medida de la virtud verdadera es 
la correspondencia del hombre a los dones y gracias que ha recibido de 
Dios. La parábola de los talentos guarda, entre otras, esta lección y pue- 
de servirnos para aclarar este concepto. Lo que mira el «señor de los ta- 
lentos» para felicitar a sus siervos no es el rendimiento absoluto de su 
trabajo, sino el relativo. Distribuyó sus bienes entre ellos antes de em: 
prender un largo viaje, dando a cada cual «según su propia capacidad» (16). 
El señor, a su vuelta, premia al que recibió cinco talentos porque negoció 
con ellos otros cinco, y al que dió dos porque negoció con ellos otros dos. 
La frase de felicitación es la misma para ambos: «Huge serve bone et 
fidelis, quia super pauca fuisti fidelis, super multa te constituam, intra 
in gaudium domini tui» (17). Dios les llama «virtuosos» porque han co- 
rrespondido a la gracia. No importa en este sentido el que uno haya de- 
vuelto cinco y el otro dos; ambos se han esforzado igualmente y han tra- 
bajado sus talentos con todo empeño. No importa el término absoluto de 
su esfuerzo, sino el relativo. Y si castiga al que devuelve el talento reci- 
bido, no es por devolverle uno, sino por no haberlo trabajado (18). 


ta de otro modo: estos están esperando que se les diga que ellos son los virtuosos y 
los demás son malos religiosos. 

Hablo a los sinceros, entre los que hallo dos tipos necesitados de estas considera- 
ciones. Hay unos que se abaten demasiado porque se sorprenden en faltas, negligencias 
y en el incumplimiento de sus propósitos. Tal vez están a punto de echarlo todo a ro- 
dar por aspirar a un tipo de perfección incompatible con su temperamento. Estos su- 
jetos sobrevaloran las faltas propias y ajenas, persuadiéndose de que todo va mal, que 
la relajación invade la vida religiosa, corriendo el peligro del desánimo y de no dar la 
gloria a Dios que podrían. El otro tipo es el de los de buen natural que ven con ojo 
avizor las faltas de los que les rodean y cobran sorberbia al darse cuenta de que los 
demás son infractores de la ley, mientras que ellos son cumplidores. Mi intención con 
estas consideraciones sería la de levantar al hundido y bajar los humos al demasiado 
confiado en sus fuerzas. A los primeros les diría: «Ten ánimo, que puedes agradar 
a Dios dentro de tu condición temperamental y con tus taras psicológico-morales»; y 
a los segundos, «Ten cuidado, pues ni eres tan virtuoso como tú crees, ni faltan los 
demás tanto como piensas». Para estos sinceros el ver cara a cara lo natural de lo 
sobrenatural es siempre fructuoso. 

(16) Mt. 25,15. Mucho se ha dicho sobre esta frase evangélica, llegando algunos 
a considerarla como extraña al contenido principal de la parábola. El sentido - literal 
es claro. El Señor distribuye los talentos no arbitrariamente sino conforme a la ca- 
pacidad de trabajo, o talento de negociación, de los siervos. En el sentido figurado y doc- 
trinal podemos prescindir de este inciso —y es mejor que lo hagamos para evitar puntos 
de controversia y porque no es esencial a nuestro intento—; con todo sugerimos 
que en realidad nada diría contra la gratuidad de la gracia el que la colación de mu- 
chas de ellas se hiciese teniendo de algún modo en cuenta las disposiciones naturales 
de los sujetos (sin mediar exigencia alguna), supuesto que Dios es el mismo de la 
naturaleza y de la gracia, y que en su eterna predestinación dió a los sujetos tales 


disposiciones naturales en orden a determinadas gracias sobrenaturales. Luego volye- 
remos sobre este tema. ; 


(UDIEMEIZO 2 

(18) Mt 25, 26-27. Al afirmar que no interesa el término absoluto del esfuerzo 
humano, nos referimos al grado de perfección —sobre todo externa— de las acciones 
(que es el criterio de la virtud que estamos combatiendo). En otro sentido muy dis- 
tinto sí que interesa el rendimiento absoluto. De dos individuos con gracias desiguales, 
que correspondan a ellas, agradará más a Dios quien con mayor gracia haya corres- 
pondido. Pero nosotros al hablar del verdadero criterio de la virtud lo hacemos desde 
el único punto de vista que interesa al hombre para que le ayude a corresponder 
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Es digno de notarse el hecho de que siendo Dios el ser absoluto por 
esencia tenga una medida relativa para cada uno, mientras que nosotros 
—seres relativos por esencia— tenemos un módulo absoluto e idéntico 
para todos. En eso radica la injusticia e incomprensión fundamental de 
nuestros juicios sobre los hombres. La falta en nosotros de la omniscien- 
Cia, que se presupone en el uso justo del criterio relativo, nos obliga a 
recurrir a un criterio absoluto para todos, que por lo mismo es radical- 
mente injusto. 

Tenemos, pues, aquí un criterio de la virtud mucho más seguro que 
el vulgar de la «perfección» o del cumplimiento externo de las prescrip- 
ciones: la correspondencia a la gracia. Pero como éste es un criterio «in- 
terno», y por consistir la correspondencia a la gracia en actos de suyo 
ocultos es inservible en la práctica, hemos de tomar como criterio suple- 
torio el reflejo al exterior de esos mismos actos. Por eso, como la corres- 
pondencia a la gracia supone ordinariamente vencimiento propio, ésta pue- 
de ser la norma externa y controlable de la virtud. En la parábola evan- 
gélica queda también registrado el vencimiente er el esfuerzo que supone 
la negociación de los talentos, y que por algo esquiva el siervo malo. 

Pero al decir que el vencimiento es criterio de la virtud, ya se entien- 
de que hablamos de un criterio manifestativo, pues si la santidad es ca- 
ridad, el criterio formal de ella son los grados de gracia, o caridad, del 
sujeto. Individuos que se vencen, podemos juzgar con seguridad que son 
virtuosos. Quien cumple sus obligaciones sin vencimiento, puede muy bien 
ser de buen natural, pero será además virtuoso si corresponde a las ins- 
piraciones y gracias que Dios le concede. Ya sabemos que el vencimiento 
no guarda per se correlación positiva con la santidad, de suerte que «a 
más vencimiento, más virtud, y a menos vencimiento, menos virtud»; pero 
supuesta la naturaleza caída, es un buen criterio de discernimiento de 
aquélla. Podríamos decir que si hay vencimiento se sigue que hay virtud, 
aunque si no hay vencimiento no puede deducirse con certeza que falte 
ésta. A la Virgen Santísima, por ejemplo, dotada del don de integridad, 
poco le costaban muchos actos que a nosotros nos cuestan grandemente, 
sin que por ello sus acciones dejasen de ser altamente virtuosas y de su- 
bido mérito. Y aun sin elevarnos a casos de excepción, un Viscerotónico 
que consuele al triste con intención recta hace un acto meritorio de virtud, 
a pesar de que no le cuesta mucho esa acción, 

Los santos usaban ese criterio manifestativo del vencimiento como el 
más seguro. De San Ignacio nos dice el P. Rivadeneira que «no tanteaba ni 
medía lo que cada uno había aprovechado en el camino de Dios, por lo que 
parecía en el semblante y rostro de fuera, sino por el ánimo que tenía y 
por el fruto que salía dél, y no pesaba los quilates de la virtud por la blan- 
dura natural y buena condición que algunos tienen, sino por la fuerza 
que cada uno se hacía peleando contra sí y por la victoria que alcanzaba 
de sí mismo. Y distinguía prudentísimamente los movimientos de la na- 
turaleza y de la gracia. Y así, a un hermano que estaba en la casa de Roma, 
y era muy vivo y de vehemente natural, amonestándole una vez nuestro 
Padre Ignacio que se venciese y reprimiese aquel ímpetu natural que te- 
nía, le decía: «Venceos, hermano, venceos, que si os vencéis, tendréis 
más gloria en el cielo que otros que tienen menos que vencer.» Y otra 
vez, estando yo presente, diciendo el Ministro de la casa de Roma que 
este hermano de quien digo era inquieto y poco mortificado y obediente, 


al la gracia, no desde el de la absoluta gratuidad de la gracia, que más bien inhibe 
«n la acción. 
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nuestro Padre, pesando la cosa no con el peso de la gente común, sino 
con el de la verdad y de su espiritual prudencia, volvióse al Ministro y 
díjole: «Paso, Padre, paso. no os enojéis, porque si va a decir verdad, yo 
creo que ese hermano que a vos os parece tan viyo y desasosegado, ha 
hecho más fruto en su alma y ha aprovechado más en la verdadera mor- 
tificación estos seis meses que fulano y fulano en un año entero.» Y nom- 
bró dos hermanos de los más apacibles y modestos de casa, y que eran 
tenidos por espejo de toda ella. Por do parece que no miraba muestro Pa- 
dre la apariencia de fuera, ni aquel natural blando y dulce de condición 
que aquellos dos hermanos tenían, para medir por ella el aprovechamien- 
to verdadero y macizo del espíritu, sino que le ponderaba con peso cierto 
y no engañoso, que es la fuerza que cada uno se hace y el cuidado que 
tiene de pelear consigo y alcanzar victoria de sí mismo. La cual con razón 
ha de ser mayor y de mayor merecimiento, donde hay más duro contraste 
y más rebelde naturaleza que vencer» (19). 

El nuevo criterio de la santidad ilumina el problema de la virtud na- 
tural y sobrenatural. El concepto de la virtud a que nos hemos referido 
antes, va ligado al de virtud temperamental y sugiere el error de perspec- 
tiva que comentamos. Quien con virtudes temperamentales cumple a la 
perfección lo mandado, hay que decir que es bueno (sin tal vez serlo, si 
no corresponde a la gracia); quien lo infringe es malo. En cambio, con 
este otro concepto relativo de la virtud es bueno quien coopera a la gra- 
cia, quien trabaja y se esfuerza por ser perfecto (es decir, quien vence sus 
defectos, adquiere las virtudes que le faltan y se perfecciona en las que 
tiene). Sin embargo, no vamos a incurrir en el equívoco de decir que las 
virtudes temperamentales son puramente naturales y los actos de virtud 
ejercidos con vencimiento son sobrenaturales. Sabemos, por el contrario, 
que todos los actos honestos de quien está en gracia —sean temperamen- 
tales o no— son sobrenaturales y meritorios. Pero lo que interesa aquí 
destacar es que hay grados diversos de gracia, y que lo que más agrada 
a Dios no es el nivel de «perfección» absoluta de los actos, sino el de «san- 
tidad» o gracia (20). Puede uno ser imperfecto y con todo tener más gra- 


(19) P. RIVADENEIRA, Vida (del bienaventurado Padre Ignacio de Loyola, “Madrid, 
1900, p. 475-476 (subrayamos nosotros). 
(20) Como los términos «virtud», «santidad» y «perfeceión» tienen varios sentidos, 


para evitar confusión precisaremos algo su significado sin pretender dar un cuadro 
completo de ellos. 


a) VIRTUD: 
1) [Virtud infusa] = Hábito sobrenatural. 
2) [Virtud adquirida] = Facilidad para hacer actos sobrenaturales. Los actos de 


estas virtudes son de suyo naturales, aunque pueden ser elevados por un hábito sobre- 
natural o por una gracia actual. 


3) Perfección (n. 3) o santidad. 


b) SantipaD = Participación de la naturaleza divina por la gracia. 

€) PERFECCIÓN : 

1) Perfección absoluta = «Cui nihil deest ex eis quae debentur, et debentur 
omnia», [Dios]. Perfección relativa = «Cui nihil deest ex eis quae debentur secundum 


speciem suam», vgr. un caballo perfecto, el cumplimiento exacto de las reglas, ete. 
2) Atmósfera sobrenatural (por medio de lecturas, meditaciones, conversaciones, 
ejemplos...) que aleja al sujeto de lo que atrae a la concupiscencia. Decimos: «tender 
a la perfección», «estado de perfección»... 
3) Santidad (gracia) o hábito de la caridad. No quita el que el sujeto pueda tener 
imperfecciones. 


4) Acto de gran caridad con el que se puede amar mucho a Dios. Decimos: «un 
acto de mucha perfección». 

Conforme a estas nociones decimos que el criterio formal de la virtud (n. 3) o de la 
perfección (n. 3) y santidad es la gracia misma; y el criterio manifestativo de las mismas 
el vencimiento que supone la lucha con la concupiscencia. En la Virgen —sin coneu- 
piscencia y confirmada en gracia— no se dió ese género de vencimiento como en 
nosotros; sin embargo, la Virgen ponía de su parte y con toda diligencia los medios 


que en nosotros son necesarios para evitar el pecado y alcanzar la virtud. Por ello 
agradó mucho más a Dios. 
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cia que otro que sea más perfecto, pero que por no recibir los sacramen- 
tos, no orar o no corresponder a la gracia tanto como aquél, tiene menos 
gracia y por lo mismo es menos acepto a Dios. La virtud temperamental 
hace al sujeto «bueno» o «perfecto» (sentido 1.9, pero no «santo». La san 
tidád es don de Dios, que la concede, entra otros, a ISS corresponder 
a sus dones. 

Puntualicemos algo las consecuencias que se siguen de este cambio 
de metro en el orden ascético, pues “a más de un principiante puede cau- 
sarle turbación. 


A. Lo que no se sigue del cambio de criterio en la virtud: 


1) Es fácil que el principiante que se dé cuenta de que andaba equivo- 
cado en el criterio de la virtud, saque de hecho la falsa consecuencia de 
que la norma a seguir en adelante es cabalmente la contraria de la que te- 
nía antes: el cumplidor de las reglas y prescripciones de los superiores es 
malo (sobre todo si se ha notado los defectos específicos que suelen acom- 
pañar a estos sujetos, es decir, su incomprensión, estrechez, egoismo, etc.); 
mientras que el infractor de las reglas es el bueno (porque «este género 
de faltas no tiene el volumen que suele dársele»). Los desengaños son siem- 
pre malos y sugieren posturas de despecho; pero ya se ve que este segundo 
escollo no cedería en importancia al primero. Hay que convencer al prin- 
cipiante de que el cambio de criterio no supone el negativo de una foto- 
grafía ordinaria en la que lo blanco se hace negro y lo negro blanco, sino 
que importa más bien lo que sucede en las fotos hechas con radiaciones 
infrarojas, en las que no se obtiene una imagen opuesta a la realidad, sino 
sólo distinta de lo que aparece en la visión cromática. 


Es, pues, recomendable a quien sufre una crisis de naturalismo que 
se abstenga de sacar consecuencias durante una temporada prudencial 
hasta que haya asimilado el nuevo criterio. Tal vez es bueno el sujeto que 
así se lo parecía, pero ahora ha de pensar que lo es por otro motivo muy 
distinto: no tal vez por su observancia modélica —que posiblemente en 
él era en gran parte temperamental— cuanto por su correspondencia a la 
gracia en esa misma observancia. El motivo es el único que ha cambiado. 
Hay alguna situación en el Evangelio que refleja bien esta idea que 
exponemos. En dos ocasiones parece a primera vista que el Señor habla 
con despego de su Madre Santísima, si bien es evidente que la enseñanza 
que encierra conducta tan extraña es muy, otra. Está el Señor predicando 
a las turbas y se presenta la Virgen con algunos parientes que querían 
hablarle. La respuesta de Cristo a los que llevan el recado es desconcer- 
tante: «Quae est mater mea, et qui sunt fratres mei? Et extendens manum 
in discipulos suos, dixit: Ecce mater mea, et fratres mei. Quicumque enim 
fecerit voluntatem Patris mei, qui in caelis est: ipse meus frater, et soror, et 
mater est» (21). Y en otra ocasión en que predicaba, irrumpe una mujer 
en alabanzas al Señor: «Beatus venter qui te portavit, et ubera quae 
suxisti» (22). A lo que Cristo responde: «Quinimmo beati qui audiunt ver- 
bum Dei et custodiunt illud» (ib). Pero a pesar de la forma antinómica 
de la respuesta, el sentido de ella no deja de ser claro. Lejos de ser una 
repulsa es una de las mayores alabanzas que puede dar a su madre. Corrige 
el Señor el criterio de los que juzgan a la Virgen. La creen bienaven- 


(21) Mt 12, 46-50. 
(GINO ZAS: 
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turada simplemente por haberle llevado en su seno, o por ser madre. El 
sentido de la respuesta es que la Virgen, aunque es ciertamente biena- 
venturada, no lo es por esos motivos carnales que supone y aprecia el 
vulgo, sino porque como ninguna criatura: «oyó la palabra de Dios y la 
cumplió», «porque hizo la voluntad de Dios». * 

Esta corrección de criterio respecto de la virtud sobrenatural es difícil 
de hacer a un principiante, pero es necesario esforzarse por lograrla si se 
quiere juzgar conforme a los criterios de Dios. 


2) De que no sea sobrenatural lo que parecía serlo, no debe tampoco 
deducir el principiante que todo ahora sea natural. Hay veces en que efec- 
tivamente las acciones de un sujeto son puramente temperamentales y 
debidas a bondad natural, ho a virtud, pero las más de las veces lo tem- 
peramental entra en el acto virtuoso sólo como elemento secundario, 
no principal. Cuando un tipo tercero sheldoniano, «C» (o «D» de nues: 
tros hagiotipos), se da a la oración mental y no a la afectiva, el favor 
temperamental ha entrado ciertamente en juego en la elección de aquel 
modo de orar, pero no debe exagerarse este influjo, pues es indudable 
que no todos los seglares del tipo C (D) se dan a la oración, ni afectiva 
ni mental. Es cierto también que el tipo C (D) es taciturno y no le cuesta 
mucho la guarda del silencio, pero a este tipo también le gusta hablar a 
veces, y una guarda continuada del silencio supone en él auténtica virtud. 


3) Tampoco la relatividad del criterio de la verdadera virtud importa 
el que éste sea enteramente relativo. Tenemos puntos fijos de referencia 
que nos manifiestan la voluntad absoluta de Dios para determinadas co- 
sas. Todo cristiano debe guardar los mandamientos, todo religioso debe 
observar las reglas. Quien no es capaz de cumplir habitualmente las 
Constituciones de una Orden, o Congregación religiosa, no es apto para 
ese género de vida. Habrá una zona de relativismo en el modo de guar- 
dar dichas reglas, en el número de faltas que cometan contra ellas los; 
diversos tipos, en la mayor o menor facilidad para la observancia regu- 
lar; pero donde haya un tope fijo que conseguir, una meta determinada 
que alcanzar, allí termina el relativismo admisible. En la espiritualidad 
de las distintas naciones —o más bien agrupaciones raciales— sucede 
algo parecido. Para saber que hay factores relativos en Ascética basta 
ver la praxis aprobada por la Iglesia en los distintos países. Aun dentro: 
de una misma Orden religiosa, la diversa interpretación que se da a 
unas mismas reglas y costumbres en los distintos climas, está proban- 
do que no todo es absoluto en la fisonomía ascética de una Orden. Con 
todo, hay un límite en esto, pasado el cual ya se puede hablar de relajación 
o de interpretación laxa, o al menos tolerada: en esos casos hemos to- 
pado con algo absoluto. No debe exagerarse el factor relativo de la 
virtud. Dios da a todo religioso las fuerzas suficientes para el cumpli- 
miento de sus reglas, como las da a todo cristiano para la observancia 
de los mandamientos, y a todo hombre para el cumplimiento de la ley 
natural. La zona de relatividad en la virtud no alcanza nunca lo esencia? 


de cada estado, sino sólo a lo que de algún modo puede considerarse 
accidental y mudable. o 
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B. Lo que se sigue del cambio de criterio de la vtrtud: 


1) Se sigue, en primer lugar, que en la concepción ingenua que 
se forma un principiante se exagera el ámbito de lo sobrenatural. Exor- 
bitamos las posibilidades de facto de nuestra santidad y luego nos des- 
anima ver la extensa zona de las limitaciones reales. Pongamos primero 
el ejemplo de la libertad, que puede iluminar el tema. En materias de 
libertad incurrimos en un espejismo parecido. Hay muchas personas que 
en su exaltado aprecio de este don creen poder hacer en todo lo que quie- 
ren, concibiendo este poder de un modo cartesiano sin apenas restricciones 
objetivas. Pero la verdad es muy diversa. En otra ocasión hemos descrito 
las múltiples limitaciones que padece nuestra libertad en su ejercicio (23). 
Unas coordenadas cartesianas espaciotemporales en las que además de si- 
tuar a un sujeto en su verdadera posición existencial se consignase su 
profesión, clase social, posición económica, etc.; nos harían ver plástica- 
mente el reducido campo al que se ve constreñida la libertad humana 
en su elección real que salga del mero querer. El matrimonio es un ejem- 
plo claro. Quien se casa ha de elegir no solamente —como es obvio— entre 
las jóvenes de su época histórica y su edad, sino sólo de ordinario entre 
las de su clase social y posición económica, sólo por lo general entre las 
conocidas que le rodeen, y todavía, en fin, sólo entre las que le gusten de 
ellas. Desde luego que son limitaciones altamente provechosas, pues una 
elección libre y ponderada entre todas las posibilidades a que de hecho 
se renuncia, haría imposible el matrimonio, como cualquier otro acto im- 
portante de la vida, retrasándolo indefinidamente. Pero las restricciones de 
la libertad no le restan nada de su grandeza. No hacen más que situarla 
donde se da en la realidad sin exageraciones falsas. La libertad es el po- 
der de enfrentarse con el Creador y decirle que no, es una como participa- 
ción lejana y analógica de la Aseidad, don tal —en fin— que sin su pleno 
dominio no puede la persona humana gloriarse de nada en este mundo. 

Pues bien, en el orden de la santidad ocurren limitaciones parecidas, 
sin que por ellas padezca tampoco en nada el orden sobrenatural. La con- 
cepción ingenua del principio de la vida religiosa es la de unas posibilida- 
des ilimitadas en el orden de la santidad, contando por supuesto con la 
gracia divina. El sujeto cree que puede aspirar a cualquier género de san- 
tidad, sin atender a sus disposiciones temperamentales; no examina mucho 
los medios de santificación, creyendo que los que son buenos para unos lo 
son también para todos. Pero estos presupuestos se estrellan un día con la 
realidad y viene entonces la turbación y la crisis. Las restricciones que nos 
impone la tipología ascética reducen ciertamente el campo de estas po- 
sibilidades, pero sirven a la vez para impostar mejor el orden sobrena- 
tural, sin extravasarlo a zonas inadecuadas, con mengua de la verdad 
y, en último término, de la santidad. Si quisiéramos seguir el símil de la 
libertad, transfiriendo a aquel orden la terminología admitida en éste, 
diríamos que las posibilidades de la santidad están, para el sujeto, en 
el «ejercicio», pero no en la «especificación», que viene de algún modo 
determinada por las exigencias del tipo ascético. La gracia respetaría 
esta zona de especificación (por haberla ya determinado previamente 
Dios en la creación) y movería sólo a la del «ejercicio». En otros térmi- 
nos: un tipo 3.2 extremo que se empeñe en santificarse en el apostaranio 
dinámico, es casi seguro que se estrellará en su intento. Un tipo 2.* extre- 


(23) Diecinueve zonas de determinismo en la actividad del hombre, compatibles com 
la libertad, en «Pensamiento» 11 (1955) 453-458. 
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mo que se ilusione con servir a Dios en una Orden contemplativa de estre- 
tra clausura fracasará igualmente, a menos que intervenga Dios con efica- 
cia y de un modo continuo (conducta que la experiencia secular desmien- 
te). Eso es decir que la elección de «especificación» sobre el canon de san- 
tidad a que debe aspirar un sujeto (suponemos siempre tipos extremos, 
pero puede decirse lo mismo de los predominantes) no es prácticamente li- 
bre. El género de santidad viene de algún modo pedido en sus líneas ge- 
nerales por el hagiotipo, pero el trabajo ascético queda íntegro en las ma- 
nos del individuo (vencimiento, correspondencia a la gracia, oración, etc.) 
y sobre todo —ya se entiende— en las de Dios. No hemos hecho con es- 
tas observaciones sino precisar mejor el ámbito en el que se mueve de 
hecho el orden de la santificación personal, destacando los elementos na- 
turales temperamentales que intervienen en ella. De hecho la gracia obra 
así. Cuando Dios quiere extender el reino de Cristo —y volvemos al ejem- 
plo que otras veces hemos usado—, acude al colérico Pablo. Este se entre- 
ga con todo su esfuerzo a la obra de su santificación (ejercicio), pero el gé- 
nero de vida en que se ha de santificar (especificación) se lo da Dios, buen 
conocedor de las posibilidades de su temperamento concreto para la per- 
fección. , 

Notemos además que es posible también exagerar, por el lado opuesto, 
el ámbito de lo natural. Por ejemplo, hay que insistir siempre en que lo 
que recibimos temperamentalmente es sólo predisposición o facilidad para 
determinadas virtudes, no las virtudes mismas. Santo Tomás, discutiendo 
si las virtudes morales nos son dadas a natura, responde, con Aristóteles, 
que las virtudes morales son naturales «secundum aptitudinem... non au- 
tem secundum perfectionem» (24); y afirma que se deben a la complexión 
somática de cada uno: «Virtus est homini naturalis secundum quandam 
inchoationem. Secundum naturam speciei... inguantum in voluntate inest 
quidam naturalis appetitus boni... Secundum vero naturam individui, in- 
quantum ex corporis dispositione aliqui sunt dispositi vel melius vel peius 
ad quasdam virtutes; prout scilicet vires quaedam sensitivae actus sunt 
quarundam partium corporis, ex quarum dispositione adiuvantur vel im- 
pediuntur huiusmodi vires in suis actibus, et per consequens vires ratio- 
nales, quibus huiusmodi sensitivae vires deserviunt. Et secundum hoc, 
unus homo habet naturalem aptitudinem ad scientiam, alius ad fortitu- 
dinem, alius ad temperantiam» ((b.). 

Es, pues, un hecho que unos tienen más facilidad para determinadas 
virtudes que otros, pero esto es «secundum inchoationem». La perfección 
de la virtud importa el paso de virtud temperamental —debida a la natu- 
raleza— a virtud moral sobrenatural, paso que es obra de la gracia coope- 
rando el individuo. Nunca repetiremos suficientemente que esa facilidad 
no es exigencia ni resta nada a la sobrenaturalidad de la virtud perfecta. 


2) Lo que se sigue también es que con este otro criterio no tenemos a 
mano los datos suficientes para juzgar con pleno conocimiento de causa 
sobre la virtud de los demás. La correspondencia a la gracia es algo in- 
terno y oculto, y el vencimiento ya hemos dicho que sólo nos autofiza a 
suponer virtud en quien se vence, pero no a negarla a quien no se vence 
(cuando esto no se debe a lasitud de espíritu, sino a connaturalidad con la 
virtud). Por eso: ad) respecto de los demás, se impone suspender el jui- 
cio cuando éste debiera ser negativo y condenatorio, o por lo menos ser 
benignos con los sujetos cuando hay indicios vehementes de falta de vir- 


(2 a 63 as iO: 
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tud; b) respecto de nosotros mismos, debería aspirarse a una mayor sin- 
ceridad en este punto. Tal vez el sujeto se cree con virtud cuando lo que 
tiene es sólo bondad natural. Tal vez no aprecia otras zonas de la virtud 
distintas de aquellas en que él domina, precisamente porque no dicen 
bien con su natural. Todo esto pide corrección. Hay que ampliar el apre- 
cio de las virtudes que no tenemos y estimar a los que las poseen, con- 
siderándonos inferiores a ellos. El tipo 1.2? —amable y afectuoso en el tra- 
to— ha de valorar en más el dinamismo apostólico que no tiene y el cum- 
plimiento del deber que no siente. El tipo 2.2 —celoso y emprendedor— 
ha de tener en más las virtudes pasivas que desconoce: la comprensión, 
humanidad y mansedumbre del primer tipo, así como la delicadeza, mo- 
destia y carácter sufrido del tercero. En fin, el tipo 3.2 —cumplidor del 
deber— ha de estimar en más la caridad y amabilidad que le falta y el 
dinamismo apostólico de que se siente incapaz. 

Consecuencia de ese superaprecio de las virtudes propias del tempera- 
mento es el contentarse sin vencimiento alguno con dichas virtudes, no 
orientándose a la adquisición de aquellas de que carece el sujeto. Sin em- 
bargo, el horizonte que Cristo nos puso es ilimitado: «Sed perfectos como 
vuestro Padre celestial es perfecto». Teóricamente, el camino a seguir 
para lograr esa meta elevada sería éste en esquema: 1. Vencer los pro 
pios defectos, sobre todo aquellos de tipo social que dificultan la vida co- 
munitaria, y aquellos que importan desedificación o escándalo en los que 
lo advierten. 2. Hacer que las virtudes temperamentales que tenemos sean 
sobrenaturales por el motivo. Que un tipo primero no vaya a charlar con 
un compañero sólo por desahogarse, sino para hacerle bien o consolarle. 
Que un tipo segundo ño emprenda una obra apostólica sólo por moverse 
o llamar la atención, sino por difundir el reino de Dios. Que un tipo ter- 
cero no cumpla sus: deberes por satisfacer a un imperativo categórico de 
su conciencia estrecha, sino para agradar a Dios. 3.2 Trabajar por la san- 
tificación propia de su tipo (de amor, de celo o de servicio). 4.” Aspirar 
a las virtudes opuestas al propio temperamento (25). Los santos han re- 
dondeado así la santidad lograda con la gracia de Dios, aspirando a la de 
los tipos distintos del propio. Sería, en efecto, dar contra el aguijón es- 
forzarse desde un principio por lograr un género de santidad opuesta al 
propio temperamento, antes de haber conseguido la perfección adecuada 
a él Algunos santos, en su deseo de negarse a sí mismos, intentaron a 
veces estos caminos heroicos —como cuando San Ignacio, tipo segundo 
predominante, quiso encerrarse de por vida en la cartuja de Sevilla muy 
al comienzo de su carrera apostólica—, pero corrigieron pronto su error 
inspirados por Dios. Por eso siempre será medida de prudencia que el 
director determine en cada caso la táctica concreta a seguir, sin dejarse 
llevar el sujeto por sus propios criterios. 


3) Lo que se sigue, en fin, es que no basta la buena voluntad ni los 
buenos deseos para abrazar la vida religiosa, que exige un grado fijo de 
perfección externa como meta mínima. Por eso se requiere la selección 
en la admisión de los candidatos, la prueba de los admitidos y la elimi- 
nación inexorable de los ineptos. Hay sujetos que serían óptimos seglares 
y son de hecho pésimos religiosos por no tener ese mínimo requerido. Son, 
a veces, soportados demasiado tiempo en la Religión, por algunos supe- 
riores, por la ingenua razón de que «son buenos» y en el fondo «tienen un 


Tener en cuenta las normas de pastoral diferencial exigidas en estos casos. 
ce RoLDáN, Introducción a la Ascética Diferencial. Madrid, 1960, p. 168-172. 
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corazón de oro». ¡Como si todos los seglares fuesen malos y de fondo per- 
verso! 


4) Concretando en unos consejos prácticos lo que debe decirse a los 
principiantes que incurren en la crisis de naturalismo que comentamos, 
podríamos distinguir entre lo que atañe al interesado y lo que toca a los 
demás. 

A) Por lo que se refiere al sujeto mismo: a) Ha de aceptar en primer 
lugar lo que le han dado sin protestas ni envidias. Cada uno ha de agra- 
decer a Dios los dones naturales que de él ha recibido, convenciéndose de 
que si en el orden de la vida humana puede haberle tocado poco, en el 
de la vida verdadera y sobrenatural está en igualdad de condiciones que 
los demás, pudiendo como ellos corresponder a la gracia. b) Ha de pre- 
ocuparse sólo de devolver y negociar los talentos que Dios le ha dado (de 
trato, predicación, dirección de almas, etc.), sin mirar a los demás ni con- 
dicionar su conducta a la de los otros. c) Más aún, no estará de más ins- 
truirle sobre el contenido de la parábola evangélica del dueño de la viña, 
haciéndole encajar la posibilidad de que estando mejor dotado que otros 
pase la vida soportando el «pondus diei et aestus», para recibir al fin igual 
O peor paga que los demás, sin poderse quejar por ello de injusticia (26). 

B) Por lo que toca a los demás: ad) No debe juzgar a nadie en ma- 
teria de virtud, aunque vea que faltan a normas objetivas preceptuadas, 
pues no tiene suficientes elementos de juicio. b) Ha de ser benevolente 
siempre con las faltas de los demás y riguroso con las propias, según la 
norma más elemental de perfección. c) Y, en fin, ha de acostumbrarse a 
barajar en la vida los dos criterios de la virtud —natural y sobrenatu- 
ral—, según convenga. Hemos dicho que el verdadero criterio de la san- 
tidad era la correspondencia a la gracia y el vencimiento propio, y que 
habíamos de apreciar a las personas según esta nueva medida. Sin embar- 
go, no debe sacarse la consecuencia de que haya que abandonar comple- 
tamente y en todo caso el criterio de las virtudes naturales. Su uso es 
utilísimo para la vida presente y no debe, a veces, omitirse. Cuando ne- 
cesitamos organizar alguna empresa, hemos de acudir a quien tiene cua- 
lidades de organizador; cuando hemos de nombrar a uno para que presi- 
da y gobierne una colectividad, hay que buscar a quien tenga mayores 
cualidades naturales de mando. Elegir entonces al más virtuoso por ser 
el más agradable a Dios es abiertamente desacertado. Los santos proce- 
dieron así y usaron ese doble criterio de que hablamos. De San Ignacio 
nos dice el P. Rivadeneira que: «Quería y estimaba más a un hombre sim- 
ple, lleno de espíritu y amor a Dios, que a un letrado meños perfecto; 
pero ponía mayor cuidado en conservar al letrado, y a los otros que te- 
nían algún señalado talento, por el provecho que de éstos podía venir a 
muchos, más que del simple y que no es más que devoto» (27). Y Jesucris- 
lo no había obrado de otra manera cuando, a pesar de tener a mano al 
1redilecto Juan, no le hizo jefe de su Iglesia, sino a Pedro, que tenía cua- 
lidades superiores de mando y prestigio entre sus compañeros de aposto- 
lndo. Hay, pues, que manejar el doble criterio: el natural es transitorio 
y' para los usos de esta vida; el sobrenatural es definitivo y, sobre todo, 
hara la vida verdadera del más allá. Hay que conducirse de modo pareci- 
go a como lo hacían en tiempo de nuestra guerra de Liberación los de 
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«derechas» que vivieron en zona roja. Sabían que la única moneda que 
valdría definitivamente era la nacional, y la almacenaban cuanto podían; 
pero usaban entretanto el dinero rojo para los usos perentorios de la vida, 
mientras duraron aquellas circunstancias. Lo importante era la valoración 
interna que se daba a ambas monedas: una se guardaba como oro en 
paño, la otra se manejaba sin gran miramiento, gastando lo que se ganaba 
sin ansia de ahorro. 

El peligro puede estar en usar los medios naturales en el orden sobre- 
natural, olvidándose luego de su ineficacia radical. En el apostolado se in-. 
curre frecuentemente en este escollo. Un hábil predicador puede ser que 
convierta de hecho muchas almas en las misiones; pero sería un error 
atribuirle sin más a él la eficacia sobrenatural de su predicación. El tiene 
en su mano la manguera —por usar la metáfora tan socorrida del agua, 
para declarar la acción de la gracia— de la que parecen derramarse di- 
rectamente los dones de Dios entre los infieles; pero esa agua es posible 
que venga de muy lejos. Tal vez siguiendo con los ojos esa manga la vea- 
mos retroceder indefinidamente, acaso hasta Europa, e internarse en un 
modesto convento de Lisieux. El gesto de la Iglesia al nombrar a Santa 
Teresa del Niño Jesús copatrona de las Misiones entre infieles, junto a 
San Francisco Javier, es toda una lección del tratado teológico de la 
gracia. 

La norma, pues, más práctica de conducta en esta materia es —a lo 
que creemos— la que hemos dado. Quien aprenda a conjugar en la vida 
el aprecio de lo natural como medio de acción, con el aprecio de lo so- 
brenatural como un valor en sí y definitivo, ha resuelto para siempre la 
crisis del naturalismo. 


2) CONSTANTES EN EL ORDEN DE LA GRACIA. 


Que un tipo determinado tenga que limitarse ordinariamente a aspirar 
a un canon de perfección y no a otro, suena mal a los oídos de algunos. 
Eso parecen limitaciones a la gracia. y algo así como técnicas de santidad, 
que saben demasiado a naturalismo. Dios puede dar sus gracias como 
quiera, a quien quiera y en orden al género de santidad que quiera. ¿Es 
que existen constantes en el orden de la gracia? ¿Es que se pueden esta- 
blecer leyes encajonando la acción de Dios en la distribución de sus do- 
nes? «De la contemplación de la pura naturaleza de un hombre —dice 
el insigne escritor P. Hans Urs Von Balthasar— no puede jamás de- 
ducirse qué es lo que la gracia de Dios se propone con ella, ni la manera 
en que ésa naturaleza habrá de entregarse —sólo la necesidad de la en- 
trega es de antemano evidente, pues todo amor es renuncia de sí mis- 
mo—, ni a qué idea de la santidad de Dios tendrá que acomodarse. Cada 
uno ha de averiguar, ha de tratar de escuchar en la oración y meditación 
la voluntad de santidad de Dios, y nadie puede hallar su llamamiento a 
la santidad fuera de la oración» (28). Sin embargo, sin negar la verdad 
obvia que estas afirmaciones encierran, nosotros opinamos que hay mie- 
do infundado en esta actitud, y que mal andaría la dirección espiritual si 
cada uno tuviese que confiar exclusivamente a la oración lo que Dios quie- 
re de él. Todo eso puede ser verdad tratándose de un llamamiento a una 


(28) H. Urs Von BALTHASAR, Teresa de Lisieur. Historia de una misión. Barcelona, 
Herder, 1957, p. 17. 
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misión especial como la de Teresa de Lisieux, pero en los casos ordi- 
narios, no. 

Se ha formado en algunos —a lo que creemos— un equívoco alrededor 
del concepto de gratuidad de la gracia.+.De que la gracia sea totalmente 
no debida se deduce fácilmente que no hay ley alguna en su distribución 
y que Dios las concede poco menos que arbitrariamente. Sin embargo, no 
es lo mismo hablar en el signo de la predestinación (en el que todo eso 
es verdad), que en la hipótesis ya concreta en que Dios le ha concedido a 
un sujeto una naturaleza determinada en orden a un plan sobrenatural ul- 
terior. En esta última hipótesis decimos que no es lo mismo gratuidad que 
arbitrariedad. Si el autor de la gracia es el mismo que el de la naturaleza, 
es obvio que conceda sus gracias conforme al plan de conjunto que se ha 
trazado, en el que entra también la naturaleza. Es sobre fodo en el plan 
de la predestinación —que comprende todo el orden de la naturaleza y de 
la gracia— en el que cabe la «arbitrariedad» que importa toda elección 
libre. Ante la pregunta de por qué predestinó Dios a uno a la felicidad 
eterna y no al otro, o por qué a tal grado de gloria y no a otro, hay que 
enmudecer respetuosamente. El por qué íntimo de la libertad, el por qué 
de elegir entre dos extremos racionales (de los que uno es más racional 
que el otro), es algo privativo de la voluntad como tal, no de la razón. Pero 
en todo lo demás que no sea la predestinación en su conjunto, hay cohe- 
rencia —al menos objetiva (aunque nosotros la ignoremos); y no puede 
suponerse en Dios una conducta arbitraria e incoherente. Claro está que 
en la colación de sus gracias es Dios libérrimo, aun supuesto un tempera- 
mento determinado, en el sentido de que puede conseguir sus fines sobre 
un sujeto por mil medios, entre los que elige el que le place; pero trata- 
mos de restringir esa omnímoda y absoluta libertad que suponen algunos 
—nunca teólogos de profesión— aun en la hipótesis concreta que Dios ha 
convertido en el orden real en que vivimos. El orden de la naturaleza y 
de la gracia —repetimos— no son dos planos inconexos trazados por dos 
sujetos diversos que no se han consultado. En la providencia actual no 
van desconectados los dones naturales y los sobrenaturales; todo se en- 
cueñtra prefijado y trabado coherentemente desde el primer momento. Por 
eso ni a priori ni a posteriori pueden suponerse esas incoherencias o ar- 
bitrariedades que parece sugerir a algunos la gratitud de la gracia. Supo- 
ner, por ejemplo, a priori que a un tipo radicalmente inactivo le destine 
Dios de por vida a una obra que exija dinamismo continuado y por con- 
siguiente que pida continuas intervenciones de la gracia para corregir y 
suplir la naturaleza, es infundado; y por suponer una incoherencia entre 
el plano natural y sobrenatural en el destino total de un sujeto, no puede 
admitirse sin razones probativas en contra. Pero tampoco suponerse ésta 
a posteriori, pues la experiencia da que Dios se acomoda de ordinario a lo 
temperamental, por lo menos en sus líneas más fundamentales. Por eso 
al decir que Dios podría darle a un sujeto cualquier gracia, hay que res- 
ponder que en un orden hipotético distinto del actual es ciertamente ver- 
dad, pero conociendo el actual, podemos decir que ordinariamente no pue- 
de concederle algunas, con la misma imposibilidad con que no puede con- 
tradecirse. En realidad, por razón de nuestra ignorancia sobre las posibi- 
lidades de un temperamento, o sobre los motivos que mueven a Dios en 
casos concretos, hay que ser cautos en las aplicaciones concretas de esta 
doctrina; pero lá ley ordinaria y prácticamente universal es que Dios aco- 
mode la gracia a la naturaleza y que si quiere un fin determinado, elija 
un medio apto para él. Si quiere un remador eficaz de la Iglesia en mo- 
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mentos difíciles, que exigen gran energía de «espíritu para arrostrar las 
dificultades de una época tormentosa, elige al colérico Ignacio de Loyola, 
no a un tipo blando e inactivo, que habría exigido continuas e innecesa- 
rias intervenciones de Dios. Pero si lo que prefiere es un mensaje de sua- 
vidad y mansedumbre en su Iglesia, suscita al dulce San Francisco de Asís, 
laa renueva el ambiente cristiano a base de humildad y sencillez evan- 
gélica. 

El temperamento determinado lo recibimos no al acaso sino con miras 
a las gracias que quiere Dios derramar y en orden a un determinado gra- 
do y género de santidad. Claro está que sigue siendo verdad que Dios 
da sus gracias como quiere y a quien quiere, pero la posibilidad de darnos 
muchas gracias diversas de las que de hecho nos ha dado, se verifica den- 
tro de un margen algo fijo —único al que aquí ños referimos— que fué 
puesto por el mismo Dios al determinar libremente un orden concreto de 
predestinación. Hablamos, pues —al negar la arbitrariedad de la gracia— 
de un conjunto de gracias opuestas a lo que corresponde a un tempera- 
mento (también en su conjunto). Es obvio que a un San Pablo pudo darle 
otras gracias muy distintas, pero —supuesta su elección— dentro siempre 
de la finalidad general que importa la gracia de apóstol de las gentes. 

La correlación entre temperamento y santidad no es óbice tampoco 
para la gratuidad de la gracia. No es cuestión —¡nadie puede querer decir 
esto! — de que el temperamento sea una preparación positiva o exigencial 
de la santidad, sino simplemente de que a tal temperamento corresponde 
de hecho —cuando Dios elige a uno para la santidad— tal o cual género de 
perfección, pero no cualquiera. La correlación —que la experiencia da 
que existe, por lo menos negativa— proviene del plan unitario de Dios, 
que como dijimos auna temperamento y santidad en una misma curva 
biopersonal. El temperamento, por consiguiente, no es indiferente respec- 
to de la santidad, como se ha dicho (29); o si se quiere puntualizar más, 
lo es respecto de la santidad-gracia, pero no respecto de la santidad-cano- 
mizable, única de que aquí hablamos (30). 

Si bien se mira, con lo que llevamos dicho, todo sigue igual. No hay 
ningún cambio fundamental de ideas; solamente hemos impostado algo 
mejor —a lo que creemos— lo natural y lo sobrenatural. El exagerar el 
elemento temperamental de la virtud puede conducir ciertamente a un 
naturalismo agostante, pero el potenciar a su vez excesivamente el factor 
sobrenatural y gratuito de la santidad, puede también conducir, o bien 
a una indiferencia y pasividad en el orden ascético esperando inútilmen- 
te mociones directas y revelaciones sobre el camino a seguir; o bien un 
fracaso absoluto intentando absurdos ascético-psicólogos y exigiendo a 
Dios continuos milagros. El término medio —tan deseable en todo— ven 
drá cuando se conjuguen ambos puntos de vista. 


ALEJANDRO ROLDÁN, S. J. 
Facultad Filosófica de la Compañía de Jesús 
Alcalá de Henares (Madrid) 
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o A. RoLDÁn, Introducción a la Ascética Diferencial. Madrid, 1960, p. 129-130; 
110-111. Aclarando los términos, la «Santidad-canonizable» supone un grado absoluto de 
perfección modélica, por lo que no todo temperamento es apto para ella. Por lo mismo 
Dios no concede ciertos carismas sino a quienes ha dotado previamente de un custrato 
natural idóneo para ellos. En cambio la «santidad-gracia» no exige más que la corres- 
pondencia a los dones divinos, y consiste principalmente en buenos deseos y sinceros de 
amar a Dios. Este género de santidad ya se ve que no excluye a ningún temperamento 


ni a ningún individuo. 
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EL ALMA ESCRUPULOSA. 
NOCIONES, CAUSAS, PASTORAL, 


(Conclusión) 


3. COMO VERIFICAR LA DIRECCION ESPIRITUAL PARA QUE 
SEA SALUDABLE AL ESCRUPULOSO 


A. Una terapéutica racional y eficaz tiene un punto obligado de par- 
tida: comprender la personalidad del enfermo. Hay que conocer la histo- 
ria moral del penitente, los orígenes de su escrúpulo, los hechos que lo 
han causado o podido ser su ocasional determinante, la intensidad del 
mismo, que puede ir desde un estadio leve y casi imperceptible hasta una 
ansiedad verdaderamente psiconeurótica. Las almas esecrupulosas son como 
los rostros: aun siendo todos humanos, todos son, sin embargo, distintos 
e inconfundibles. En el escrúpulo se transluce el carácter propio de cada 
persona (30). Por lo mismo, al principio el director espiritual debe saber 
escuchar y animar al dirigido a que abra su ánimo; deje que el eserupu- 
loso se explaye en detalles aunque sean complejos y monótonos, aunque 
su inoportunismo raye en lo tiránico. El penitente, frecuentemente, no 
atiende, ignora, no advierte el suplicio a que expone al confesor; está del 
todo absorto en sus dudas, en la búsqueda de la paz, en un intento por 
explicar, precisar, recalcar, repetir, para una vez más remachar así la que- 
jumbrosa elegía de sus preocupaciones. Aun el confesor más paciente no 
puede más a veces. Hay que haberlo probado en ciertas circunstancias, 
cuando, encerrados en un confesonario, ya cansados, con penitentes que 
esperan alrededor, se tiene prisa y las explicaciones del escrupuloso pare- 
ce que no quieren terminar nunca. Uno teme ofenderle con cualquier pa- 
labra brusca y, al mismo tiempo, no logra frenar, taponar la irrupción de 
sus inquietudes. 


Pero no basta saber escuchar; hay que ver en el ánimo del penitente 


(30) «Saepe namque quibusdam officiunt quae aliis prosunt; sicut... medicamentum 
quod unum morbum minuit, alteri vires praebet. Quemadmodum ergo variae sunt cau- 
sae secrupulorum; sic varia quoque est unumquemque eorum curanál ratio» (F. SyYLvr, 
Commentarii in totam I-II S. Thomae. T. 1, q. XIX, a. 5; ed. cit., p. 143). 
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más claro de lo que él mismo ve. Rara vez son capaces los escrupulosos de 
analizar por sí solos la naturaleza y 'el origen de su mal; la mayoría de 
ellos traen hechos que no saben explicar. Es su confidente, el confesor, 
quien debe hacer los necesarios acercamientos, establecer el orden causal, 
descubrir cuál ha sido la ocasión psicológica o moral que ha permitido a la 
fatiga nerviosa desarrollarse en tal sentido y desembocar en semejante re- 
sultado, fundándose en un determinismo psicológico delicado y complejo. 
Es un problema intrincado, donde no hay que tomar por intuiciones infa- 
libles las propias conjeturas: son necesarias perspicacia, objetividad y un 
saber situarse por encima de cuanto el escrupuloso dice. 

Para llegar a esta comprensión, el confesor necesita ganarse, en una 
atmósfera de bondad, la confianza del escrupuloso. Solamente con esta co- 
rriente de simpatía puede lograrse un estudio profundo del sujeto. Aquí 
no tienen valor métodos meramente racionales: con silogismos y razona- 
mientos no se hace vibrar el ánimo de un psicasténico. El psicasténico ne- 
cesita un contacto de alma a alma. Una percepción psicoterápica está fun- 
damentada sobre elementos racionales, sugestivos y sentimentales: sólo 
así será de verdad una fuerza psicológica milagrosa. 

La actitud científica clásica era esencialmente objetiva, fría, rigurosa 
y metódica, fundada sobre todo en técnicas; actitud necesaria cuando que- 
remos saber valorar la tarea a realizar, pero insuficiente para percibir el 
hombre integral, para lograr que una personalidad se abra y manifieste. El 
solo estudio no puede comunicar calor, no puede realizar esa apertura par- 
ticular del espíritu. La ciencia pura no irradia humanidad. Si falta el sen- 
timiento creado por una atmósfera de confianza, no habrá nexo unitivo en- 
tre el razonamiento y su aceptación por el paciente. El escrupuloso perci- 
be pronto las disposiciones subyacentes de su terapeuta, porque suele ser 
generalmente un intuitivo. Una incomprensión del enfermo y una actitud 
errónea para con él pueden equivaler a una verdadera injusticia, condenar 
a un inocente al sufrimiento. Esto también ocurre porque todo enfermo 
es imaginario en parte, en el sentido de que la gravedad o evolución de 
su mal depende también de la imagen que del mismo se ha hecho. Actuar 
sobre esta imagen, hacerla menos opresiva, es enderezarlo hacia la cura- 
ción; no debe ser indiferente que las fuerzas psíquicas sean cómplices de 
la enfermedad contra el propio enfermo o, por el contrario, aliadas del en- 
fermo contra la enfermedad. Así, el director espiritual no se presentará 
como un poseedor de secretos mágicos, sino como un ser dotado de una 
irradiación benéfica cuyo recurso es la fe; ofrecerá, más que ciencia, algo 
de su propia vida; transfundirá a ese ser, de alma vacía por la angustia, 
“su propia esperanza. 

Si el director espiritual no supiese conquistarse la confianza del escru- 
puloso, es mejor que abandone la dirección de su alma. El escrupuloso tie- 
ne necesidad de aceptar la idea que le impone quien le dirige; si la acepta 
a título de inventario, significa que no quiere dejar dirigirse. El resultado 
será una lucha incesante entre ambos, aumentando las incertidumbres y 
las dudas, infligiéndose mutuamente penas y sufrimientos. Para aceptar 
las ideas de otro, hay que estimarlo y amarlo. Es fácil lograr confianza en 
general, ya sea porque el confesor se presenta investido de una misión so- 
brenatural y con ciertos conocimientos de psicología, ya sea por el hecho 
dle que el escrupuloso siente una instintiva necesidad de desahogarse, de 
obtener consejo. Siempre indeciso, busca apoyo en una voluntad ajena. 
Basta, para lograr confianza, que el confesor no se muestre seco, irónico, 
burlón; por el contrario, el enfermo tendrá la impresión de no sentirse 
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comprendido, ni amado, ni tomado en consideración, y cerrará, acaso para 
siempre, los caminos de su confianza (31). Pero todavía será mejor si el 
confesor sabe expresar, con finas observaciones, que ha intuído su estado 
de ánimo. A un psicasténico le subyuga el verse comprendido como si es- 
tuviesen leyendo en su interior. Recuérdese el caso de la Samaritana, ren- 
dida a la gracia de Jesús porque le ha sabido leer en el fondo de su cora- 
zón. Logrado esto, es cuando el confesor se sentirá interrogado, consulta- 
do, buscado por el escrupuloso; cuando aparecerá en su mente y en su 
corazón adornado por todas las virtudes. Sería ingenuo quien se dejase 
seducir por tales alabanzas y se lisonjease de todos los méritos que se le 
atribuyen: «Nadie me ha entendido nunca, nadie ha sabido conquistarme, 
etcétera, como usted». Sólo quien ha hecho poca dirección espiritual puede 
ignorar estos fáciles éxitos. Aprovechémoslos para bien de los enfermos 
con la autoridad que nos prestan, pero no nos hagamos ilusiones sobre 
nuestros méritos. Si otro atrajese la atención y la simpatía del enfermo, 
perderíamos el prestigio ante él y pasaríamos a ser un director como todos 
los demás. y 

La total confianza es ya menos fácil de obtener: abandonándose total- 
mente, el escrupuloso teme poner en compromiso la preocupación moral 
que alimenta su escrúpulo, abdicar del amor debido a la verdad moral y a 
práctica de la virtud. El director logrará la conquista completa con mucha 
firmeza y suma bondad. «Las suaves sentencias son panal de miel, dulzura 
del alma y medicina de los huesos» (Prov. 16, 24). «Nunca he usado res- 
puestas ásperas, ni palabras contra la dulzura, decía San Francisco de Sa- 
les, de que no haya tenido que arrepentirme. A los hombres se les vence 
mejor por los caminos del amor que por los del rigor; no hemos de ser sólo 
buenos, sino buenísimos.» «Para hacerse capaz de ser útiles a los enfermos 
mentales, hay que amarlos» (Dr. Baruk). El trato duro es grandemente 
dañoso a estas almas nerviosamente débiles. 


B. Una vez obtenida la confianza, comienza la práctica de la direc- 
ción. Cuando uno ha visto y comprendido, tiene que hacer ver y compren- 
der a los demás. Es la verdad quien hace libres. El escrupuloso no es un 
delirante; e informarle y enseñarle —con la debida circunspección y pre- 
paración para no hacerle caer en la desesperación— le ayuda en su cura- 
ción, neutraliza parcialmente las influencias morbosas, pone en movimiento 
sus fuerzas de resistencia, facilita su tratamiento. Tiene que aprender el 
escrupuloso que el escrúpulo es una neurosis, no un indicio de conciencia 
delicada; tiene que ilusionarse con la salud propia, despertar en sí un de- 
seo ardiente de desembarazarse del lastre de su pseudoconciencia (32) Con 
ello se logrará al principio un doble efecto benéfico: 

1) Bajo el acoso de los temores, el introvertirse en sí mismo para exa- 
minarse con más precisión es algo instintivo en el escrupuloso: le pasa 
lo mismo que a quien, no viendo bien en la oscuridad, concentra su mira- 
da, mira más atentamente, incluso trata de aproximarse a un lugar desde 
donde ver mejor. El escrupuloso, informado de su caso, comprenderá que 
no conviene abandonarse a la introspección, que el agudizar la atención 
sobre sí mismo produce fatiga e inhibe toda forma de actividad equilibra- 


31) Observaba PeLLIcOo acerca de sus escrúpulos: «Comprendo cuán ridículos de- 
ban ser a los demás semejantes delirios, pero a mí que los experimentaba me hacían 
un daño de que aún me horrorizo» (Mis prisiones, c. 46). 

(32) El escrupuloso no se reconoce ni da sólo por enfermo; se cree dueño de sus 
actos y pensamientos, y por lo tanto plenamente responsable. 
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da. Entenderá también que la luz y la verdad no pueden venirle de sí mis- 
mo, sino que debe mendigarlas fuera, en los dictámenes de su director. 

, 2) Un segundo beneficio se perfila: el estar a salvo de la sugestión de 
vivir bajo una fatalidad misteriosa e implacable. Cuanto más penetran en 
el subconsciente la razón y la luz, menos facilidad hay de que se produzcan 
en él improvisadamente manifestaciones instintivas ciegas y brutales. 
Todavía más: podrá ponerse uno en situación de prevenir la vuelta del 
mal usando medios fisiológicos, psicológicos y sobrenaturales. Para domi- 
narse, pues, a sí mismos, ver antes claro en uno mismo en la medida de 
lo posible. 

Se plantea ahora otra cuestión: ¿Hay que limitarse a inculcar al eseru- 
puloso que es un enfermo mental o puede también discutirse con él? Con 
el escrupuloso monomaníaco, afecto de ideas obsesivas, la discusión sería 
inútil y hasta peligrosa. Es, sin embargo, conveniente con el afecto de es- 
ecrúpulos en general, es decir, de una especie de anemia o debilidad de 
juicio moral o de miedo dominante del pecado. Los razonamientos son po- 
sibles con esta clase de psicasténicos. Sería pretender lo heroico querer 
imponer silencio absoluto a un alma escrupulosa ante las objeciones con- 
tinuamente renacientes de su espíritu o condenarlo a la ciega obediencia 
desde el primer contacto. Para poder conquistar la confianza del escrupu- 
loso, hay que demostrarse capaces de resolverle las dificultades. Así, el pe- 
nitente sentirá el beneficio de verse desembarazado de angustias intelec- 
tuales singularmente dolorosas y el confesor tendrá derecho a exigir 
obediencia a sus propias directivas justificándolas con motivos claros y 
profundos. 

Al escrúpulo es necesario atacarlo en su raíz, que está en el entendi- 
miento. Contentarse con anestesiar un dolor con la obediencia, es apli- 
car sólo un sedante momentáneo que no impide la vuelta de la duda 
torturadora, porque se ha dejado vivo en el espíritu su germen. Es cier- 
to que el diálogo con un escrupuloso exige muchos conocimientos mo- 
rales y sagacidad: es un sujeto extrañamente sutil y terrible en el arte de 
justificar lógicamente sus personales aberraciones. La mínima sospecha 
de contradicción le es también perjudicial. Una perfecta coherencia en 
las decisiones, una uniformidad de lenguaje apropiado, una argumenta- 
ción acomodada e idéntica, son una exigencia del éxito. Toda tergiversa- 
ción especulativa o práctica, cualquier duda mínima, son dañosas cuando 


se está ante un escrupuloso. 


E En una segunda etapa, hay que desenraizar al escrupuloso de 
sus obsesiones interiores, de sus monomanías, restituyéndole a la vida 
real. Toda esta difícil actividad se sintetiza en el principio de que el 
escrupuloso ha de obedecer ciegamente al director, a quien se ha con- 
fiado la misión de mandar. Hay que superar y abandonar absoluta e irre- 
vocablemente la discusión, mera etapa introductiva, para ceder el puesto 
a la obediencia (33). «Obedeciéndome, decía Bossuet a un escrupuloso, 
echo sobre mis espaldas cualquier pecado que pudiese cometer. Res- 
pondo de usted cuerpo por cuerpo y alma por alma; crea y obedezca» (34). 
El escrupuloso no tiene ya necesidad de razonamientos, pide el apoyo 


(33) «Estoy poco bien de salud —escribía Manzoni a su amigo Fauriel—* mi mal 
de nervios... Veo perfectamente cómo la imaginación tiene una gran parte en mis te- 
mores, pero para vencer a semejante enemigo no basta conocerlo» (Carta del 25 de 


marzo de 1816). 
(34) Cm. UrBaInN- E. Levesque, Correspondance de Bossuet. 11 de abril de 1695, 


vol. VII, p. 54. 
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de una autoridad que ejerza el «praecipere» prudencial de que él no 
es capaz. El sentirse integrado en la voluntad de su director le serena 
y le hace desaparecer la angustia obsesiva. La angustia es quien des- 
pierta y consolida las ideas fijas en la'conciencia. Si el director demues- 
tra titubeos o cae en las redes del escrúpulo, no hay nada que hacer: así 
aumentará el contenido emocional del escrúpulo mismo. Podría alguien 
objetar, y tiene una cierta razón, que no es misión del director el im- 
ponerse: al director se le debe sólo docilidad, no obediencia. El alma 
dirigida no debe ponerse en brazos de una obediencia ciega, de un auto- 
matismo, sino que siempre está obligada a una elección personal. El «di- 
rigentismo espiritual» revela la avaricia despótica de un dominio, de un 
enseñoramiento; es un hacer abdicar el alma de su desarrollo espiritual 
consciente, un obligarla a una vida psíquicamente inferior; es una hipo- 
cresía camuflada de virtud (35). 

Y entonces quizá se nos pregunte: ¿porqué osamos hablar de autori- 
dad del director con un alma escrupulosa? Además de causar un error 
en su espíritu, ¿no es exponerlo a un continuo pecado de desobediencia? 
Y si el escrupuloso concentrase demasiado sus inquietudes en el hecho de 
la desobediencia, ¿no se agravaría su mal? Desde el punto de vista psí- 
quico el escrupuloso es como un menor de edad: tiene necesidad de al- 
guien que le cuide la zona de su espíritu tocada por el escrúpulo. El 
hecho de su psicastenia fundamenta el derecho-obligación de estar bajo 
la autoridad de un padre espiritual. La obediencia al director es una dura 
necesidad creada por la enfermedad psíquica; si el director se limitase 
a sugerir orientaciones espirituales, a proponer posibles iluminaciones, 
obligaría a poner en movimiento la facultad del penitente, que precisa- 
mente necesita reposo. El penitente no debe reflexionar en sí mismo, 
tiene una tendencia desorbitada a ver motivos de inquietud tam- 
bién en las afirmaciones que se le dicen para calmarlo. Una dirección de- 
licada y discreta intensificaría su estado de dudas y vacilación. La auto- 
ridad que el director reivindica para sí, tiene la finalidad de tratar de rein- 
tegrar la autonomía psicológica y moral del enfermo; no se trata tanto 
de asegurar una perpetua tutela, cuando de suscitar energías adormecidas 
y estimularlas inteligentemente; la obediencia ciega es un medio de li- 
beración, ño de opresión un medio de despertar y reanimar la personali- 
dad del protegido, de devolverle el gusto por la autodecisión neta, no de 
sofocarle ni ejercer un dominio sobre él. Es decir, que el motivo que pide 
como principio general una autonomía dócil en el alma dirigida, es el mis- 
mo que exige obediencia y sujección en el caso del escrupuloso. Y es por 
esto por lo que el director espiritual ha de exigir una obediencia ciega en 
el dirigido enfermo de escrúpulos. 

La práctica de la obediencia en el penitente no es fácil, es más, es sin- 
gularmente ardua. Quisiera obedecer, pero la obediencia choca incesante- 
mente contra sus inquietudes y dudas interiores. Y sin embargo, el dilema 
persiste: u obediencia absoluta, sin excepciones, o la obsesión se agrava; 
o se sujeta el escrupuloso a las propias disposiciones del director o éste 


(35) La dirección de conciencia, precisa J. CALVET, no es un fin, sino un medio para 
enseñar al alma a dirigirse por sí sola, sin el apoyo del director. Sin embargo, cuanto 
mas se encamina hacia Dios el alma, tanto más necesita de una asistencia orientadora, 
por verse cada vez más expuesta a peligrosas ilusiones. «Más que buscar agrupar en 
torno vuestro almas enfermas, decía Bossuer a los directores de conciencia, hacedlas 
libres, y, mientras podáis, ponedlas en condiciones de tener menos necesidad de vos- 


otros, de 1r como las demás solas, según los principios de conducta qu 
j Stat z e vosot 
deis» (Bossuer, Méditations sur VÉvangile. 56 jour). di O 
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no debe asumir su dirección. «El remedio principal, decían los Salma- 
ticenses, es la obediencia humilde, pronta y ciega al director» (36). 

La actitud del escrupuloso frente a las órdenes del director no es 
siempre la misma. Para devolver la calma interior a un muchacho, podrá 
bastar una palabra humilde y serena. No es necesario sofocarlo, inculcán- 
dole ásperamente las prohibiciones: ¡ábrale el camino al amor! «Basta- 
ba, escribe Santa Teresita del Niño Jesús, que se me dijese una sola vez: 
no está bien que hagas eso, para que no me quedasen deseos de repetirlo». 

Pero el adulto es fácilmente múltiple en la reacción. Existirá el alma 
fiel que se pondrá en manos del director y, aun cuando los acontecimientos 
la lleven lejos, permanecerá leal a las consignas recibidas, combatiendo y 
ocultando en su corazón sus torturas; estará después el alma religiosa 
que sabrá contener su angustia interior por su sentido del deber, de con- 
sagración a Jesucristo; la inquieta, que a duras penas renuncia y nunca 
olvida su afán y que, sin embargo, lucha y necesita que el director le 
imponga periódicamente unas directivas y la someta a su control. Se pre- 
sentará el alma que, o por enfermedad psíquica o por tercc orgullo, no 
logrará secundar las órdenes recibidas y luchará para que el confesor ac- 
ceda a ir tras ella en sus análisis y someterse a sus titubeos. Si el confe- 
sor cae en la trampa, pensando que el tener paciencia sea aquí caridad, 
estará perdida la batalla; sería mejor que se sintiese amargado como cuan- 
do se le aleja un alma sin haber llorado y renegado de su pecado. Si el 
escrupuloso, dice San José Cafasso, «abusase de la demasiada dulzura 
e intentase hacer lo que quiere, se le deberá tratar con una cierta dureza, 
llegando hasta el punto de cerrarle en su misma cara la ventanilla del 
confesionario» (Proc. dioc. di Beat., Relaz. Motta, 762). 

Que el penitente haya prometido obedieneia, no quiere decir tampoco 
que ya la cumpla. Es necesario que el director sepa mandar. ¿Qué di- 
rector espiritual hay que no tenga a veces vacilaciones, que ne tenga ne- 
cesidad de un instante de reflexión, que no sienta el deber de presentar 
la solución de ciertos casos de modo dubitativo? El director sabe que debe 
hacer a las almas prontas y sensibles para percibir la inspiración del Es- 
píritu, mejor que no detenerse en su voz humana y pobre. Y sin embargo, 
en estos casos presentarse como alguien que habla con autoridad, con 
certeza absoluta; como quien define «ex cathedra», no admitiendo répli- 
cas, ni titubeos en obedecr sus consignas. «Confessarius in suis resolu- 
tionibus non vacíllat, quasi dubitans aut opinans tantum; sed certo de- 
finiat et praecipiat, alioquin non sedabitur anxietas, sed magis augebitur» 


(36) SALMANTICENSES, O. C., tr. XX, c. VII, q. I, n. 4, p. 22. Escribe BILLUART: «Quam 
obedientiam si non sit animo dispositus praestare, aut ad eam conari, dimittendus est 
tamquam insanabilis; cum, ut dixi, vix alio remedio possit sanari» (Cursus Theok LI. 
De act. hum. diss. V, a. 5; ed. cit., p. 91). Lo mismo dicen S. ALronso (Praxis Confess., 
n. 37), SPORER (Theol. Moralis super Decalogum, L. 1, tr. I, c, 1, sect. 5, n. 108) y S. An- 
TONIO (S. Theol., o. C., col. 196). + 

«Tiene que creerme en dos cosas, escribía S. FRANCISCO DE SALES a Sta. Juana de 
Chantal: una, que Dios quiere que os sirváis de mí, y de esto no dudéis un momento; 
la otra, que por lo que respecta a vuestra salvación, el Señor me asistirá con las luces 
necesarias para ayudar convenientemente a vuestra alma.» Preguntado una vez más San 
JosÉ DE CAFASSO, por un alma escrupulosa, si podía curar, respondió: «Sí, pero con una 
condición: que se haga usted cortar la cabeza y venga después a confesarse sin ella». 
Y explicaba después: «¿No sabe que quien obedece al confesor obedece a Dios? ¿Quiere, 
por lo tanto, ofender al Señor rehusando obedecerle? Piense que si obedece, aun cuan- 
do se equivocase, la culpa sería mía, y usted no podrá por ello sino merecer. Si, por el 
contrario, usted desobedece, la culpa será siempre toda suya, y todo suyo el daño» (Spie- 
gaz. Teol. Mor., Gioberti, 19). De San Ignacio se lee que, atormentado por los escrúpu- 
los, ayunó inúltimente durante ocho días, para verse libre de ellos; sólo la obedien- 
cia al confesor le devolvió la paz. 
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BILLUART, De act. hum., d. V, a. 5, ed. cit., p. 91. Para obtener este fin, sus 
órdenes deben ser concretas: 

1) Con una prescripción nítida y franca, para no suscitar dudas en la 
interpretación. Puede ser útil repetir una consigna varias veces, de modo 
unísono, de forma que se imprima en el alma y la empape en cierto modo 
de su significado. El estilo incisivo y lapidario, a lo formulario científico, 
hace más fácil el derribo de toda resistencia. 

2) Sin explicación ninguna, para no causar nuevas cavilaciones en el 
eserupuloso: «numquam autem det rationes sui responsi, quia has postea 
secrupulosus examinat, sibique reddit dubias, ac se magis implicat» (37). 
Pueden aceptarse sin embargo, dificultades prácticas que el escrupuloso 
experimente en la ejecución de las consignas recibidas (impedimento fí- 
sico, deberes profesionales, etc.), pero nunca dificultades teóricas o es- 
peculativas. 

Tampoco debe permitirse que haga vanas las órdenes percibidas, pe- 
regrinando de confesor en confesor. «Cambiar de director, aseguraba Fé- 
nelon, es hacerse dueño de la dirección a que se debería estar sujeto. 
Una dirección versátil deja de ser tal, es una indocilidad que busca por 
doquier la lisonja... Cuando se reciben muchos consejos diferentes, no se 
sigue sino el propio, por la necesidad en que uno se encuentra de escoger 
entre todos los recibidos de otros» (38). 


4. ¿QUE DEBE MANDAR EL CONFESOR A UN ESCRUPULOSO? 


Norma 1.2: Reducir el esfuerzo o suprimir las dificultades que absorben 
la energía psíquica del escrupuloso. 


La ocasión de manifestarse la insuficiencia psíquica puede haber sido 
un estado o unas circunstancias especiales, como compromiso dema- 
siado preocupante (oficio de juez, de médico, de párroco; matrimonio, pro- 
fesión de votos religiosos, etc). Suprimir en estos casos ese compromiso 
sería devolver la normalidad a esa alma. Pero ello no es siempre realiza- 
ble: ciertos deberes no pueden descuidarse. Misión del director será en- 
tonces buscar una norma práctica de acción que suprima las dificultades. 

Por ejemplo, puede darse el caso que la confesión sea ocasión de tur- 
bación extrenia. Pero por otra parte no se puede dejar de lado la recepción 
de este sacramento; sin él, el mismo escrupuloso se sentiría en una atmós- 
fera artificial de excepción, con el error psicológico además, de encerrar- 
lo más en sus obsesiones. Los escrúpulos, decía Sylvius (39), son como 
perros que ladran; el viandante que se deja impresionar por ellos, los azu- 
za más. Es mejor despreciarlos y obrar en contraposición no preocupán- 
dose de ellos; lo mismo que se hace, decía San Antonio, con un tallo 


(37) La CroIx, Theol. Mor. 1. Ravennae, 1747. De consc., c. 3, n. 530, p. 48. En los 
casos de depresión menos grave, puede recurrirse a breves reflexiones con las que el 
enfermo se llegue a convencer de la trampa que le tiende la fantasía, pero integrándolas 
en seguida con la urgencia de la obediencia. «No te apoyes en tu prudencia», aconseja el 
Espíritu Santo en el libro de los Proverbios. «Ningún alma verdaderamente obediente 
o a FeLipE NerI, se ha condenado». a 

ettres spirituelles, IL, 257. Cfr. F. 50 - 
a o 1 E dan Cfr. F. Syivnm, Comm. in totam 1-11 S. Th. Aq. 11 

(39) 0. c., q. XIX, a. V, q. XII, concl. 11, Pp. 135. 
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curvo, que, para ponerlo en posición recta, se va doblando por la parte 
opuesta (40). 

Tampoco sería oportuno incitar al escrupuloso a la comunión frecuen- 
te, dispensándole de la confesión, bajo pretexto de que es un irresponsa- 
ble. Así se enraizaría en él un sentimiento de irresponsabilidad que re- 
basaría los dominios del escrúpulo y lo incitaría a sentirse dispensado 
de esfuerzos en otros campos en que la responsabilidad está intacta. Y 
también porque la esperanza de poder superar su automatismo obsesivo, 
mediante un esfuerzo sincero y constante, es algo esencial a su curación. 
Sin embargo, consentir en que la confesión se convierta en objeto de 
obsesión, es un abuso del sacramento: recurrir a ella para alivio psíquico 
es anularla sacramentalmente, reduciéndola a un aspecto psicológico ex- 
clusivo. La ayuda psíquica es más conveniente en coloquios fuera del con- 
fesionario. 

Como sea, lo cierto es que hay que administrar el sacramento sin 
agravar el mal. La confesión puede presentar elementos propicios a la 
angustia y cada uno de ellos exige una atención particular. El examen 
de conciencia es frecuentemente fuente de congojas: puede revelar una 
personalidad que exagera sus culpas por una tendencia masoquista incons- 
ciente. En ese caso debe omitirse el examen de conciencia. «Por la no- 
che, recomendaba San José Cafasso, no haga exámenes de conciencia; se 
examine sólo sobre las mortificaciones que ha hecho durante el día» 
(Relaz. Bellingeri) (41). 

Ei examen de conciencia no es un fin en sí mismo: es un medio que 
facilita la integridad de la confesión, es una ayuda para obligarse a un 
mayor progreso espiritual. Dios no nos ha creado para examinarnos y 
concentrarnos en nosotros mismos, sino para pensar en El, contemplar 
sus divinas perfecciones y vivir en intimidad con El. La continua teñnta- 
tiva por llegar a una mayor claridad lo que hace es hundir en una des- 
orientación indescifrable; sobre todo, si se redujese a un continuo ru- 
miaje de pensamientos e imaginaciones impuras: tales imaginaciones lle- 
van la carga de un contenido afectivo y se manifiestan con características 
emocionales; su presencia en la mente fomenta la pasión, suscita una 
propensión mecánica e irresistible al pecado. 

Otras veces es la acusación lo que se hace imposible al escrupoloso 
Para obtener un juicio o un consejo adecuado o por temor de explicarse 
insuficientemente, exagera, hasta parecer un autoacusador y un melancó- 
lico al mismo tiempo. Si el confesor diese fe a esta acusación, imponién- 
dole una penitencia larga y severa, el mismo escrupuloso sentiría en el 
fondo de su alma no haberla merecido. Si exagera al acusarse, es porque 
no está nunca satisfecho de su modo de expresarse, porque se siente 
superficial. «Todo mi mal está, decía Madame De la Roche al P. De Con- 
dren, en la imposibilidad de manifestar mis pecados con su real malicia». 
El escrupuloso teme no haberse examinado suficientemente, no haberse 
expresado bien, no haber sido bien comprendido. Debajo de sus palabras 
hay un alud de impresiones y pensamientos que chocan y se imbrican 
unos sobre otros de manera caótica. Entonces trata de suplir esta insufi- 
ciencia de expresión remachando la misma acusación. «Si se quedase usted 


(40) S. Theol., p. 1, t. II, c. X, n. 9, col. 197. El hecho de temer las molestias de la 
fantasía es hacerlas más insistentes y vivaces. El alma queda más impresionada y con 
mayores dudas. Pararse a considerar el elemento imaginativo es potenciarlo; para 
superarlo no existe otro camino que el sugerido para las pasiones: silencio, alejamien- 


to, distracción. P 
(41) Más peligroso aún si se hiciese por escrito (A. GAGLIARDI, Commentarii seu 


explicationes in Exercitia Spiritualia. Proem., n. 2; Brugis, 1882, p. 5). 
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aquí dos horas, decía San José Cafasso a una señora, a decir sus pecados y 
yo emplease otro tanto para responderle, diríamos siempre las mismas 
cosas» (Relaz. Stellardi). z 

Hay que prohibir a estas almas el descender a detalles, a minucias que 
no raramente son de un verismo impúdico; sienten. un gusto exasperante 
por los matices de los estados de ánimo. Confunden la obligación de acu- 
sar el pecado en su especie moral con la descripción detallada del acto fí- 
sico. «No es necesario que diga en la confesión esos pequeños pensamien- 
tos que, como moscas, van y vienen ante los ojos..., porque tales cosas 
no son pecados, sino molestias e incomodidades» (42). Cuando el objeto 
del escrúpulo se extienda al mismo hecho de la acusación, bastará que 
ésta se haga de una forma genérico-específica: «Mi intención es acusar- 
me y pedir perdón de toda falta cometida desde mi última confesión bi 
hecha, en especial por lo que se refiere (por ejemplo) a la castidad»; O 
también acusarse respondiendo sólo a las preguntas que le haga el con- 
fesor. La integridad de la confesión es una ley positiva que, llevada a la 
práctica en semejantes circunstancias, puede entrar en conflicto con la 
obligación natural de conservar y desarrollar la propia salud mental y es- 
piritual. «No indague, decía Bossuet, a ver si ha ofendido a Dios y cuán- 
tas veces...; arrójese ciegamente en el seno inmenso de la Bondad divi- 
na y en la Sangre del Salvador; en ella pueden anegarse más pecados de 
los que usted ha cometido» (43). Para distraer de las ideas obsesivas al es- 
crupuloso, no acepte el confesor la acusación de lo que constituye el ob- 
jeto del esecrúpulo, si no va acompañado de una triple evidencia: pecado 
evidentemente cometido, evidentemente mortal y evidentemente no con- 
fesado nunca. No excluimos que haya pecados en un alma escrupulosa y 
tampoco que los haya en el objeto del escrúpulo (44). ; 

Una vez que se ha acusado el penitente, acusación que la primera vez 
puede permitirse sea general de toda la vida, no debe autorizar el confe- 
sor que se repita; a lo más, otorgará que el dolor se extienda a la vida 
pasada. «Todas las veces que le suceda esto [querer repetir la acusación], 
escribía Bossuet a Madame Albert de Luynes, deseche tal pensamiento 
como una tentación... Le prohibo tener inquietudes acerca de sus confe- 
siones pasadas, ni en vida, ni en peligro de muerte, ni de repetirlas total 
O parcialmente, sea con quien sea y aunque se encontrase en la agonía. 
No sería sino aflicción de espíritu, que traería turbación y pondría obs- 
táculos a actos más importantes y esenciales, como son el abandono, el 
amor de Dios y la confianza en su misericordia» (45). 

La absolución es eficaz independientemente de los fenómenos de in- 
quietud: no nos confesamos para quedarnos en paz, sino porque, habien- 
do sido culpables, queremos vernos restituídos en la vida de justicia. La 
doctrina cristiana de la salvación tiene un carácter radicalmente objetivo, 


(42) S. FRANCISCO DE SALES, Létt., 788. «No me arrepiento de no haber entrado en 
los detalles de vuestros sufrimientos; estad seguro de que ello habría equivalido a sem- 
brar otros. Hay que cortar de un solo golpe, lo que sin esto se haría infinito» (Corres- 
pondance de Bossuet, par Cm. UrBarw-E. Levesque, VI, 468). 

(43) Lettre a la soeur André. 14 oct. 1690. Ib., IV, 128. 

(44) Si el escrupuloso no tiene una perfecta evidencia en las materias que sea es- 
crupuloso, debe estar cierto que no ha contraído pecado alguno. Esto no quiere decir 
que tenga que preguntarse si está cierto, por ejemplo, de haber pronunciado las pa- 
labras sacramentales; la evidencia debe obtenerla invirtiendo la duda que le inquieta: 
«¿Tengo la certeza absoluta de no haberlas pronunciado?» ; 

(45)  Oeuvres completes. Ed. Garnier, t. VIII, p. 422. No deben confundirse, sin em- 
bargo, los escrupulosos con las almas tímidas que confesándose a medias, en términos 
vagos y ambiguos, tienen sólo una apariencia de arrepentimiento; de donde procede 
naturalmente su inquietud. Tales almas, para reconquistar la paz perdida, deben recu- 
rrir, lo contrario de los escrupulosos, a una confesión general franca y sincera. 
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supuesto también, desde luego, que la confesión tiene un influjo psicote 
rapéutico precioso. Lo que importa es la presencia del dolor y del arre- 
pentimiento. Se-lee de San José de Cafasso que, para tranquilizar a los es- 
crupulosos, en tortura continua a causa del dolor de sus pecados, les ha 
cía estas reflexiones: «”¿Le gustan sus pecados? ¿Está contento de ha- 
berlos cometido?” El-penitente decía, naturalmente, que no. ”Por lo tan- 
to, remachaba, le disgustan. No venga aquí con mentiras... Esté seguro: 
tiene dolor. Si dependiese de usted, no cometería más estos pecados. Esto 
es lo que basta”» (46). 

Los escolásticos solían llamar a estas normas prácticas Privilegia scru- 
pulorum. En realidad, son para ellos duras necesidades, llenas de sacri- 
ficio: una verdadera privación de la libertad de acción, un coartamiento 
de la tendencia morbosa, impulsiva y angustiosa de su alma. 


Norma 2.2: Hay que imponer al escrupuloso la obligación de distraerse: 
de lo que le obsesiona. 


La realización de este precepto es extremadamente difícil. La aten- 
ción que el escrupuloso presta a su mal crea y desarrolla en cierto modo 
los obstáculos. Y entonces se ve uno tentado a repetirle que no piense 
en ellos, como si ello fuese fácil y siempre posible. El inculcar no pensar: 
en la propia obsesión es una imposición negativa, ineficaz para un psicas- 
ténico; es más conveniente ayudarlo de modo positivo, es decir, impulsán- 
dolo hacia motivos diversos de los que le obturan la mente, llamando su 
atención sobre objetos distintos (por ejemplo, si tiene tendencias artísti- 
cas). De esta forma, las fuerzas fisiológicas se ven substraídas de sugestio- 
unes dolorosas y concentradas en otras actividades; absorbidas, si es ne- 
cesario, hasta el cansancio físico incluso, que después reparará un sueño: 
confortante, equilibrando el sistema nervioso. Una imagen no se expulsa 
de la mente sino sustituyéndola con otra. 

El doctor Vittoz ha propuesto un método propio, precioso, para lograr 
la superioridad de la conciencia sobre el subconsciente. Dicho método tien- 
de a una reeducación psíquica mediante una gimnasia cotidiana, progresiva, 
de ejercicios mentales. El ejercicio que sugiere es «el acto consciente». Sen- 
tir durante uno o varios segundos (un tiempo muy corto, por tanto) una 
impresión muy breve, sin pensar; una impresión que puede llegar a tra- 
vés de cualquiera de los sentidos (vista, oído, tacto, etc.). El escrupuloso 
se contenta en semejante acto con convertirse en receptor impasible. Reci- 
be durante un instante una sensación del mundo exterior, sin reparar si 
interesa o no; sentirá sencillamente que camina, que percibe u oye un 
coche o máquina, que corre el aire, que aparece un escaparate, u otras: 
cosas semejantes; cada instante de la vida se convierte en ocasión de un 
acto consciente. No se trata de decir: yo camino, veo el escaparate, etcé- 
tera; debe sentir más que pensar o criticar, recibir más que reaccionar. 
Esta impresión absorbe todo el campo de la conciencia como en un rapto 


(46) Spiegaz. Teol. Morale., Bosio, De Poenit., 6. Con este fin, también la peniten- 
cia sacramental ha de consistir en actos precisos, sencillos y lo más posiblemente de- 
terminados, que pidan poco esfuerzo interior y que versen sobre un objeto positivo. 
A veces será "necesario hacerle recitar al escrupuloso en la misma confesión una ora- 
ción apropiada, para que no piense en la penitencia sacramental, que de otro modo 
se convertiría en motivo de escrúpulo. Es la norma que se da al que sufre de escrú- 
pulos en la pronunciación del Oficio divino o formas sacramentales; no repetir nunca 
oración o fórmula que ya hayan sido pronunciadas. 
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o éxtasis; y esto es precisamente lo que se llama «distraerse». Este acto 
consciente pone al espíritu, aunque sea por un brevísimo espacio de tiem- 
po, en estado de calma, de suave normalidad; lleva implícito un freno para 
la vorágine del pensamiento. Cuando el escrupuloso ha experimentado que 
de esta forma ha encontrado un momento de sosiego, que el atenazamien- 
to de su ansiedad se detiene por un breve instante;-no es ya necesario in- 
citarle a repertir un acto tan sedante; él mismo lo buscará, se refugiará en 
él al sentir la menor turbación precursora de la angustia: creará así el 
hábito del freno mental. 

A decir verdad, este método había ya sido propuesto en términos ascé- 
ticos por nuestros grandes místicos, que aconsejaban al alma escrupulosa 
ascender del miedo angustioso y de la inquietud del pecado a la paz y con- 
fianza en el Padre Celestial: dejar que se inunde lentamente el alma con 
el semblante de Jesús. San Juan de la Cruz exhortaba a un alma carmeli- 
tana eserupulosa, a que en la fiesta de Pentecostés sólo se entretuviese in- 
teriormente con la venida del Espíritu Santo, y así se le desvanecerían to- 
dos los temores. Es ésta una reeducación que debe proceder de manera mo- 
derada y progresiva; el paciente tiene necesidad de sentirse animado con 
éxitos bastante fáciles, de modo que su espíritu se abra a la confianza. 


Norma 3.2: Elevar la tensión psicológica. 


El equilibrio de las funciones psíquicas se restablece rápidamente, si 
las causas que lo perturban han sido de importancia modesta; pero si fue- 
ron graves, duraron largamente y obraron en terreno preparado, el psi- 
quismo emocional puede continuar desorientado. Las intoxicaciones endó- 
genas y exógenas (vida fatigosa, falta de descanso suficiente, trabajo en un 
ambiente malsano, mala alimentación, afecciones intestinales y hepáticas) 
actúan desfavorablemente en este sentido. Consiguientemente, el trata- 
miento del escrupuloso presupone también una cura fisiológica; la condi- 
ción humana es la «de poseer la verdad en un alma y en un cuerpo» (Rim- 
BAUD). Son beneficiosos para un escrupuloso el descanso saludable, el ais- 
lamiento de personas que le sean molestas, una vida tranquila con ocupa- 
ciones que le agraden, un trabajo tranquilo y variado, así como también 
verdaderas curas médicas adecuadas. 


5. LA CURA MAS EFICAZ Y SEGURA ES LA PREVENTIVA 


¿Se puede prever en un niño la existencia de un fondo psicasténico? El 
nacimiento del escrúpulo es lento e insidioso. En personas predispuestas al 
mismo y deseosas de adelanto espiritual, puede observarse una inclinación 
excesiva a cumplir minucias de la vida de piedad: señales de la cruz de- 
masiado bien hechas, genuflexiones demasiado mesuradas, pronunciación 
demasiado precisa del fin de las oraciones latinas. El escrupuloso concen- 
tra su atención en la precisión de lo que hace, no en el conjunto del mismo 
como haría un normal, sino en cada una de las partes de que se compone el 
acto; ly si no le sale como desea, se angustia y lo repite varias veces. Se 
dan circunstancias en que un estado psicasténico ya existente se agudiza 


EL ALMA ESCRUPULOSA. NOCIONES, CAUSAS, PASTORAL 257 


y se convierte en crisis aguda de escrúpulos. Es acaso el período prepara- 
torio de la Primera Comunión y de las confesiones consiguientes el que re- 
vela la presencia de los escrúpulos (47). 

Por la misma época, es también sintomática la manera con que se des- 
arrollan los estudios escolares. Puede constatarse en la práctica que los 
resultados no guardan relación con la inteligencia real del alumno, que se 
manifiesta lento y se cansa pronto. Se da también una estrecha conexión y 
un constante paralelismo entre crisis de escrúpulos y crisis de la pubertad. 
Los problemas sexuales que se presentan en esta edad se hacen objeto de 
inquietud, de escrúpulos y de angustia. El púber tiene una especie de ac- 
titud equívoca, ambivalente, podríamos decir, frente a la experiencia se- 
xual: la teme y al mismo tiempo se alimenta de ella; presiente en ella la 
fuente de toda una serie de escrúpulos, pero también se imagina a su pro- 
pósito atractivos desconocidos. Y si el problema sexual no ha aparecido 
aún en su conciencia, experimenta, sin embargo, un estado de falta de vi- 
gor psíquico, de impresionabilidad mayor y de escrúpulos en cosas de poca 
importancia. La ocasión puede presentarse accidentalmente en estos pre- 
dispuestos al escrúpulo con motivo de un trabajo físico o intelectual exce- 
sivo, de un desequilibrio ocasionado por el desarrollo fisiológico, de chocs 
psicológicos y morales (como la pérdida del apoyo moral que le daba un 
director espiritual tenido mucho tiempo, la separación de una madre dema- 
siado solícita, etc.). 

¿Cómo pueden prevenirse estas crisis? Teniendo presente, sobre todo, 
al educar al niño, las exigencias particulares que plantean en ellos la pro- 
pensión acentuada a la emotividad, a la timidez y a la inquietud. Y antes 
que nada, por ser el esecrupuloso tipo emotivo e impresionable, combatien- 
do en los pequeños las primeras exageraciones de la vida afectiva. En la 
práctica, llamando su atención hacia las cosas concretas que más les divier- 
tan, y después hasta les interesen; favoreciendo representaciones escéni- 
cas cortas, de fondo alegre, no demasiado frecuentes; infundiéndoles, cuan- 
do ya sean aptos, el gusto por las ciencias exactas; evitando en la educa- 
ción religiosa exageraciones de terñura, que pueden hacerles espíritus mue- 
lles, manteniéndoles, por el contrario, en el camino seguro de la verdad y 
de la tradición católica; no haciendo concesiones a devociones particula- 
res, con perjuicio de los caracteres esenciales de ia religión; dando justo 
relieve a las páginas del Evangelio más llenas de sol, de vida, de movi- 
miento, de alegría; sobre todo, a medida del paso de los años, orientando 
a los que son emotivos hacia la actividad. 

Téngase cuidado, en segundo lugar, con la timidez, que es la forma de 
hiperafectividad propicia a brotes de escrúpulos. Recuérdese, desde el pun- 
to de vista educativo, que no corregimos al tímido burlándones de él, ni 
reprendiéndole vivamente. Hay que conquistarse su simpatía con una son- 
risa constante y palabras amables, haciéndole crecer en una atmósfera de 
serena y cordial alegría. Conviene ayudarlo a salir de la crisálida de su ti- 
midez, multiplicándole los contactos sociales, presentándolo a amistades. 
Hav que desarrollar en ese pequeño enfermo la confianza en sí mismo, po 


(47) «Apenas tenía uso de razón cuando hiciste conocer a mi alma la fealdad del 
pecado; y fué tal el horror que experimenté ante él, que la mínima culpa me era un 
tormento insoportable; para frenar mi vivacidad infantil, bastaba que se me dijese que 
con ella ofendía a Dios: esta sola palabra me paraba de un golpe y me apartaba de ha- 
cer cuanto habría querido... Por eso escribía sobre la confesión todo cuanto encontraba 
en los libros, incluso cosas que tenía hasta horror de pronunciar. Pero me decía a mí 
misma: acaso lo he hecho y no lo sé, y no me acuerdo, pero es justo que sufra la hu- 
millación de confesar esta culpa para satisfacer la Divina Justicia» (S. MARGARITA MARÍA 


DE ALACOQUE, Autobiografía). 
Ñ 
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nerle de relieve las actividades intelectuales, morales y también físicas, de 
que se cree desprovisto y que, sin embargo, muy frecuentemente posee. 
Poco a poco podrá constatarse entonces que su «tensión psíquica» crece. 
Nada le deprime más que la duda, la incertidumbre, y nada hay que más 
le entusiasme que un cumplimiento tenido a tiempo..Pueden dársele estas 
alegrías, sin darle ocasión de enorgullecerse. Para él, es en la intimidad 
donde se obtiene un rendimiento mejor: las alabanzas en público le ate- 
morizan y le irritan. Lo que él desea es creer en sí mismo. 

La inquietud es también un elemento peligroso para el propenso a es- 
erúpulos. No es conveniente confiar a un niño inquieto trabajos minucio- 
sos O empresas difíciles, ni exigirle explicación detallada de hechos o pala- 
bras. Y esto, no sólo porque tales explicaciones pueden constituir un es- 
fuerzo desproporcionado para su edad, sino, sobre todo, porque provocarían 
en él angustia turbadora y perplejidad. Iníciesele progreslvamente en el 
mando; no se le presente la virtud de forma trágica, sino como una noble 
y alegre fatiga, que eleva y consuela. «El secreto de la vida», particular- 
mente, ha de serle manifestado en términos claros, simples, puros y breves, 
con un tono grave, pero natural, afectuoso y confidencial: todo ello em- 
papado por una visión sobrenatural de la castidad. Hay que conservar la 
paz en este adolescente, porque el alma inquieta es ya de por sí escrupu- 
losa o está a punto de serlo. 


Una señal de recuperación provechosa en el escrupuloso se da en el 
hecho de que asume una autonomía en el juicio prudencial. Por muy nece- 
sarias que sean al principio la confianza y obediencia al director espiritual, 
el ideal es que se transformen poco a poco en una confianza en sí mismo. 
El esecrupuloso no debe aceptar una dirección que le constituya para siem- 
pre en estado pasivo. La misión del director espiritual es hacer del es- 
crupuloso una persona responsable, es decir, capaz de formarse un juicio 
personal idóneo acerca del valor y culpabilidad de los propios actos. Con 
este fin, ha de ayudar a la conciencia del sujeto a desarrollarse a la luz de 
nuevos principios, de nuevos hábitos y actitudes para con la vida. Una 
nota propia y característica de toda autoridad paterna ha de ser la de con- 
sumirse lentamente, hacerse como inútil, ser sustituída por la autonomía y 
madurez del dirigido. La tendencia a confiarse del escrupuloso incluye el 
peligro de abandonarse demasiado infantilmente en manos del director, in- 
hibiéndose de iniciativas y decisiones propias. 

Frecuentemente, el director espiritual, aun usando normas sabias y 
prudentes, sólo prestará al escrupuloso una ayuda modesta e insuficiente. 
No podrá presumir de haber encontrado la panacea milagrosa, de poseer 
un mágico poder que todo lo cure, ni enorgullecerse con la veleidad de ver 
que ha curado. Tendrá siempre delante de sí un espíritu psicasténico, a 
quien sólo podrá dar un alivio, una ayuda exterior momentánea. En el in- 
terior de la persona escrupulosa perdurará la causa de su enfermedad psí- 
quica, que le mantendrá la vida sumergida en un equilibrio inestable. El 
buen director espiritual se verá así impelido a unirse a la plegaria que 
brota del alma que sufre del escrupuloso: «Danos, oh Señor, lo que no po- 
demos esperar de nuestro yo» (ZUNDEL). 
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vI 
LA SANTIFICACION DE LOS ESCRUPULOSOS 


¿PUEDE SANTIFICARSE UN ESCRUPULOSO? 


La santificación de la naturaleza humana, realizada por la infusión de 
la gracia santificante, no yace subordinada a una participación activa del 
alma. También se verifica en el recién nacido a quien se bautiza. La santi- 
dad de vida, sin embargo, se logra sólo mediante el ejercicio de una prác- 
tica heroica de las virtudes cristianas. ¿Es realizable también esta práctica 
en las almas escrupulosas? Existe una zona profunda y un tanto autónoma 
del espíritu humano (llamada «psique»), centro de las actividades menta- 
les estabilizadas de un modo más o menos consciente, que subyace a la 
personalidad y la hace más asequible en sus expresiones. La salud o la 
enfermedad pueden localizarse en las estructuras de dicha psique. El es- 
píritu, sin embargo, principio inmaterial de la inteligencia y de la volun- 
tad, no conoce la enfermedad, Si dicha psique está en orden, permite a la 
personalidad manifestarse plenamente; mientras que un desequilibrio por 
su parte refrena e incluso sofoca la impronta de la personalidad en la con- 
ducta humana. El equilibrio psíquico hace posible el ejercicio de la liber- 
tad; una irregularidad suya introduce en la conducta humana pasividad 
e impotencia. 

- Ahora bien, la santidad radica en el espíritu libre, se funda en el acto 
humano. Es la afirmación de un ser autónomo y consciente. Sólo por el 
hecho de ser personas, y en la medida que lo somos, podemos alcanzar la 
perfección de la santidad. De hecho, el amor es algo peculiar de la libre 
voluntad. No puede darse santidad si no es con esta condición. En una en- 
fermedad corporal puede hacerse triunfar el dominio del espíritu, o adop- 
tar una conducta espiritual, aceptando y ofreciendo el sufrimiento en unión 
con Jesucristo. Pero no sucede lo mismo si la enfermedad es psíquica: 
la psique está mucho más estrechamente ligada y unida a la conciencia 
que el cuerpo. En el orden de la salvación, es necesaria una cierta inte- 
gridad del psiquismo para poderse situar en presencia del doble miste- 
rio del pecado y de la caridad divina; una determinada situación psíquica 
condiciona la posibilidad de «gozar de la libertad de decisión» (BUYTEN- 
DIJK) (48). Mientras el equilibrio biológico puede sacrificarse en aras de la 
virtud, sólo podrá serlo el psíquico si, además de llevar a un bien superior, 
no se suprime con ello la capacidad de obrar virtuosamente. No es que 
salud psíquica equivalga a perfección moral; es una utopía socrática el 
creer que la claridad mental y la flexibilidad de la voluntad impliquen 
automáticamente la realización del bien. 

Es un hecho, comprobable incluso en la hagiografía, que esta capaci- 


(48) «Que la salud mentad sea uno de los bienes fundamentales en el aspecto natural, 
es cosa obvia. Pero es del mismo modo evidente que dicha salud es también tal en el 
campo religioso y sobrenatural. De hecho, no puede concebirse en un alma el desarro- 
llo pleno de los valores religiosos y de la santidad cristiana, si no se parte de una 
mente sana y equilibrada en sus movimientos; mientras, por el contrario, es también 
cierto que ninguna tara ni defecto físico puede impedir el conseguimiento de la santi- 
dad más excelsa» (Pfo XII, Discurso a las enfermeras católicas. 20 de octubre de 1953). 
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dad psíquica de santificación existe sustancialmente en el escrupuloso. Con- 
tinúa siendo una persona que puede usar de la libertad interior, que se 
siente comprometida en una lucha continua, extenuante, pero consciente. 
Tiene un sentido delicado del deber; sabe abrirse en una entrega amorosa 
y cerrarse en una negativa egoísta. Tampoco es que todos sus actos sean 
siempre igualmente libres; puede sufrir interrupciones parciales en su 
autodominio consciente, en que la capacidad de vida espiritual venga a 
menos. Pero, normalmente, fuera del objeto del escrúpulo, goza de plena 
e íntegra libertad. 


EL ESCRUPULOSO EN CUANTO TAL, ¿TIENE UNA VOCACION 
ESPECIAL A LA SANTIDAD? 


¿Qué posición tiene el escrupuloso frente a la vida de perfección? Al- 
guno ha opinado que el escrupuloso es alma dotada de una sensibilidad 
y discernimiento excepcionales, que han grabado en su ser una llamada 
secreta a una vida de perfección superior. Su continuo descontento de sí, 
su ofuscarse ante cualquier sombra de mal, su no saber encontrar paz y 
sentir remordimiento incluso por lo que parece indicar desorden y no lo 
es, ¿no son acaso señales de predestinación para cimas más elevadas de 
perfección? 

Aquí es necesario recordar algunas ideas fundamentales de la vida es: 
piritual. Supuesta una igual correspondencia a la gracia, existen dos cla- 
ses de santos. Unos con el psiquismo tarado, oprimidos bajo el peso de 
determinismos duros de soportar (de corazón lacerado, afectos agresivos, 
inquietud perenne, etc.). Santos en espíritu, pero réprobos en la letra, 
embebidos en la lucha con la materia rebelde; su belleza es interior, 
pero cubierta de escamas, para que las miradas humanas no la contami- 
nen. Junto a ellos están los de un psiquismo feliz, los fuertes y amables, 
cuyo natural interior es todo él una suave armonía: son como aguas 
tersas y plácidas, transparentes a la gracia divina. Todas estas almas, a 
los ojos de Dios, son santas, aunque en este mundo algunas no lo apa- 
renten. 

No hay que confundir la santificación con la realización de la perfec- 
ción moral objetiva. Para que una virtud sea declarada heroica no es 
necesario que realice íntegramente lo que esencialmente la define. Le 
basta, y ya es mucho, verse realizada en el máximo grado en que puede 
realizarla quien la practica. El paraíso de los santos no es un paraíso de 
esencias, sino de creaturas vivas. Cada persona humana, aun a la luz de 
principios morales y espirituales idénticos, tiene su estilo propio de vida 
moral, del mismo modo que cada una tiene una fórmula lógica, moral y 
caracteriológica peculiares. La vida moral es algo individual, como lo es 
la personalidad misma. No existe en la marcha hacia la santidad un ca- 
mino monótono, indiferenciado para todos. Cada uno debe encontrar su 
estilo de perfección propio, cada uno debe preguntarse qué quiere Dios 
de él y sólo de él, sin prefigurarse modelos estereotipados, abstractos y 
distantes. Propiamente hablando, observaba Santo Tomás, no tenemos 
que querer lo que Dios quiere, sino lo que Dios quiere que se quiera de 
nosotros. 


El alma de cada uno de nosotros ofrece señales que hay que descifrar, 
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improntas que hay que interpretar, huellas que es necesario seguir y que 
acaso conduzcan a donde uno no quisiera ir. Cada uno debe vivir su pro: 
pia vida, su propia verdad. También cada uno recibe auxilios y gracias 
divinas correspondientes a las disposiciones del propio carácter: «el árbol 
de la gracia y el árbol de la naturaleza están entrelazados como dos pe- 
sadas lianas» (PÉGuy). 

Pero entonces, preguntará alguien, la constitución bio-fisiológica y el 
psiquismo, además de ser condiciones necesarias para la santificación, 
¿son también una orientación y una inclinación a la santidad? ¿Es acaso 
la santidad un reflejo, una espontaneidad de nuestro psiquismo? (49). 
Aptitud psíquica para la santificación no existe, en cuanto ésta es un 
hecho espiritual que se ofrece a la libertad. No es el carácter lo que tiene 
valor, sino el modo con que el hombre sabe utilizarlo. La responsabilidad 
no es del carácter, sino del yo, que debe usar el carácter para adquirir 
la mejor personalidad posible. Lo psíquico condiciona la capacidad radi- 
cal y el modo conveniente de santidad personal, pero no es causa de nues- 
tra santidad. No es uno santo por tener un determinado psiquismo, sino 
que en parte lo es por él de tal modo característico. 

La santidad, prescindiendo de la contribución esencial e indispensable 
de la gracia sobrenatural, se realiza con la libre voluntad humana. En la 
medida del grado de libertad se da una mayor o menor posibilidad de 
perfección y santificación. Esta capacidad santificadora puede también 
existir y actuar en un psiquismo rebelde. La vida sobrenatural, nacida en 
la parte superior del alma, tiende a difundirse por toda la personalidad, 
con nuevos modos de amar, sentir y juzgar. Es en este sentido como in- 
tervienen las disposiciones psíquicas, inhibiendo o impulsando los movi- 
mientos psíquicos que interfieren la acción del Espíritu Santo. Estas cua- 
lidades psíquicas, que facilitan u obstaculizan la expansión de los frutos 
del Espíritu Santo, no son en sí mismas ni la virtud, ni la perfección cris- 
tiana, pero son condición de su presencia progresiva en el psiquismo. Si 
faltan dichas cualidades, la fidelidad a las inspiraciones del Espíritu San- 
to se traducirá en un continuo combate no coronado acaso con el éxito 
externo; no faltará la santificación interior (constituída por la caridad 
interna), sino su inscripción en la psique. 

El psiquismo del escrupuloso presenta inclinaciones y propensiones 
particulares. Se cansa fácilmente en el campo físico y psíquico; control 
cerebral deficiente, toma de conciencia defectuosa. Van poniendo su sede en 
él pegueñas tendencias obsesivas: necesidad de comprobación, excesiva 
meticulosidad, penosa para él y para los demás, aceptación de costum- 
bres que toman valor de rito. Siente un impulso vivísimo por aparentar 
males que muevan a compasión y para semejante complacencia trans- 
forma su existencia en la de una persona enferma. Se siente impulsado 
a recordar dolorosa y continuamente acontecimientos pasados que hayan 
herido su sensibilidad. Inclinado a la tristeza y a la renuncia. olvida a 
duras penas afrentas y faltas incluso mínimas de delicadeza que se le hagan, 
y se siente incapaz de reconciliarse con un simple gesto, palabra o saludo. 

Pero también sabe recordar a distancias de años los beneficios reci- 
bidos. En un verdadero prisionero del pasado. Su falta de contento en lo 
que hace, le hace asumir una apariencia de ambición: siempre descontento 
de sus obras, desea hacerlo todo mejor y se esfuerza por lograrlo; en todas 
las cosas busca una perfección irrealizable. Siente consiguientemente la 


(49) Cfr. L. BEIRNAERT, La sanctification dépend-elle du psychisme?, en «Études» 
266 (1950) 58-65. 


262 TULLO GOFFI 


necesidad patológica de una purificación total. Introvertido continuamente 
en sí mismo, en una forma exasperante de egocentrismo, está atento a 
registrar las mínimas variaciones fisiológicas de su estado corporal. Se 
analiza momento por momento, manifestando en .relación con sí mismo 
un pesimismo demasiado clarividente. Viviendo así de concentrado en sí, 
siente naturalmente curiosidad de conocerse. Esa curiosidad le hace 
psicólogo. Y le hará contraer la costumbre y le dará el gusto del análisis 
introspectivo. Pero en este continuo examen de su vida, lo que hace es 
no realizarla como debiera (50). Esa impresionabilidad excesiva del pa- 
sado, ese no saber distraerse del propio yo, es la causa de su inadaptación 
al presente. Padece una parálisis de actividad: es imposible vivir simul- 
táneamente el pasado y el presente, analizarse y obrar. 

Su insuficiencia psíquica frente a responsabilidades que asumir, frena, 
enreda y paraliza cualquier actividad espiritual. «Me he como aniquilado 
a causa del análisis», confesaba Amiel. Psicológicamente, se siente como im- 
pedido por una especie de dispersión de la imaginación: las imágenes in- 
teriores parecen meteoros errantes, tienden a una vida anárquica y no 
saben integrarse con el pensamiento y convertirse en acción. El escru- 
puloso resulta así irresuelto, indeciso, incierto. Don E. Poppe se propo- 
nía: «quiero ser resuelto al adoptar decisiones». Se ve impelido a buscar 
una tutela bajo forma de guía o ambiente de vida comunitaria. Le ate- 
naza más el miedo del alma, que no el atractivo de la perfección. Se de- 
dica más a escrutar las dificultades que debe ser diestro en superar y a 
realizar su programa de vida con meticulosidad inderrogable, que a de- 
jarse fascinar por el ideal de la santidad. Víctima de su introspección 
confunde la fantasía con el consentimiento en el pecado. Es el pecado lo 
que poco a poco le obsesiona y le frena todo esfuerzo por perfeccionarse. 


Son éstos algunos de los aspectos espirituales más relevantes del psi- 
quismo escrupuloso. Sería verdaderamente erróneo afirmar que el solo 
hecho del escrúpulo pueda cualificar una especial aptitud espiritual, o 
pueda exigir de por sí o justificar una vocación particular a la santidad. 
El aspecto escrupuloso es sólo uno de tantos elementos como intervienen 
en la constitución de la persona y viene a expresar más bien uno de sus 
lados negativos. Solamente la figura integral de una personalidad, en sus 
elementos constitutivos positivos y negativos, puede sugerir la orientación 
espiritual adecuada al propio ser psíquico. 

No puede tampoco defenderse que el eserúpulo sea una predestinación 
o una facilitación de la santidad. No es raro oir calificar al escrúpulo 
como una especie de «enfermedad profesional» de los religiosos, de aureo- 
la de una vida interior intensa. Esta mentalidad” es quizá consecuencia de 
esa concepción deturpada de la virtud de la prudencia, concebida no como 
preocupación por lo mejor o como discernimiento de lo más perfecto, sino 
como contemporización abúlica, como pereza enemiga de todo riesgo. Hay 
que recordar un principio básico: que el alma se santifica apoyándose no 
en una anormalidad, sino a pesar de ella y por reacción contra ella. El alma 
llega a la perfección en cuanto que logra, al menos en sus actos conscien- 


(50) Ya de por sí los psicasténicos leves se complacen en el culto deí dolor moral 
y gustan de describir sus estados de ánimo en largas relaciones. Su emoción superficial 
parece amplificarse formulándose, para resolverse en exageraciones literarias. El pla- 
cer de hablar de sí, la necesidad de compadecerse de sí y de lamentarse, el gusto por 
dramatizar, la búsqueda del efectismo, perfilan el diseño de una mitomanía bastante 


romántica, que satisface su melancolía, su imaginación fácilmente exaltable y, al mis- 
mo tiempo, su vanidad. 
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tes, equilibrar su psiquismo; la perfección sobrenatural está fundamentada 
en una rectificación psicológica y humana consciente. Y por eso la santi. 
dad tiene siempre un efecto terapéutico en la psique humana. 

Todos los Maestros de espíritu califican al escrúpulo en la vida espiri- 
tual, de obstáculo, «uno de los más nocivos», como dice San Alfonso Ma- 
ría de Ligorio. San Francisco de Sales recordaba a Madame de Chantal: 
«nada hay que más impida caminar a la perfección que el escrúpulo». Pa- 
rece una nada, pero desorienta a un alma: «Si la razón no domina 
todas nuestras potencias, inclinaciones, afectos y todo aquello que hay en 
nosotros ¿qué resultará sino vicisitud continua, inconstancia, variabilidad, 
cambios, extravagancias?» (SAN FRANCISCO DE SALES). Tras la turbación 
de la mente, viene el freno de la voluntad sumida en la pereza espiritual. 
Si el escrúpulo se fija y cristaliza en aptitud definitiva, arruiña de verdad 
la vida espiritual y obstaculiza la posibilidad de santificación. 


¿CUAL ES LA NORMA ASCETICO-PRACTICA ADECUADA AL ES- 
CRUPULOSO? 


Ya hemos dicho que no se da un camino particular de santificación para 
el escrupuloso: su camino no es cosa excepcional, no tiene modos de ora- 
ción u otros medios de santificación especiales. 

Sin embargo, el esfuerzo por devolver el equilibrio al psiquismo en- 
fermo, puede favorecer el desarrollo de ciertas virtudes. «Todo coopera al 
bien en aquéllos que aman a Cristo» (S. PABLO). También en la vida es- 
piritual puede realizar el escrúpulo una buena misión. No hay en la vida 
incidente alguno, por íntimo que sea, en el que no se refleja la voluntad 
de Dios, del mismo modo que la inmensidad del cielo se refleja en una 
gota de agua. «Haciéndome como soy, se pregunta Blanca La Fort, ¿porqué 
ha de haber querido Dios sólo humillarme? La fragilidad de mi naturaleza 
no es una simple humillación que El me impone, sino la voz de su volun- 
tad para con su pobre sierva». 

La aceptación del propio estado, en la medida en que resulta irreme- 
diable, sitúa al alma sobre el único fundamento sólido y la dispone para 
poder valorar los designios divinos acerca de su santificación. «Haced, oh 
Dios mío, que yo adore en silencio el orden de vuestra Providencia para 
con la conducta de mi vida... Sólo Vos conocéis lo que me conviene: Vos 
sóis el Maestro soberano: haced lo que queráis... No sóis menos Dios 
cuando afligís y castigáis, que cuando consoláis» (PascaL). En este abando- 
no, el alma sabe llegar hasta la decisión heróica: San Juan de la Cruz dirá 
que de las dos voluntades, divina y humana, se ha hecho una sola: la vo- 
luntad de Dios se ha convertido en la voluntad del alma. «Yo quiero la 
falta de seguridad y la inquietud, yo quiero la tormenta y la confusión», 
decía Zundel. 

San Ignacio dice que de por sí el escrúpulo, durante algún tiempo, ayu- 
da no poco al alma, en cuanto que la purifica y limpia, separándola decidi- 
damente de cualquier clase de pecado, según las palabras de San Gregorio: 
«Es propio de las almas buenas encontrar la culpa también allí donde no la 
haya». Aun siendo un exceso y un error, el escrúpulo impulsa al alma en sen- 
tido opuesto al pecado, de forma que percibe casi experimentalmente la amar- 
gura y disgusto que consigo lleva. Cuando Jean Olier temía estar en 
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pecado, sufría un debilitamiento de la memoria. «La luz que se me con- 
cedía no podía hacerme ver otra cosa que el abismo de mis culpas. Cual- 
quier mirada que dirigía hacia él, era una condena que yo misma me 
dictaba» (B. ANGELA DE FOLIGNO). . 

Pero hay otra utilidad del escrúpulo, no referida por San Ignacio. La 
conciencia moral se incapacita por el escrúpulo para reflejar la verdad. 
Hay que superarlo para llegar a la luz de esa verdad, aceptarlo y cami- 
nar a tientas, manoteando en la oscuridad. Es necesario que el escrupu- 
loso sea consciente de que no sabe dirigirse, de que su juicio personal es 
insuficiente. Tiene que renunciar a su autonomía interior, atendiendo úni- 
camente el dictamen del director. El alma que se vea continuamente im- 
pelida y tentada a escucharse sólo a sí misma, a cerrarse y replegarse en su 
yo, está obligada a seguir una norma exterior, objetiva en las presiones 
de su director; no descubre, ni vive su propia verdad, sino que siente una 
dependencia consciente y dolorosa. Abandonada a sus propias fuerzas se 
extravía, se torna tímida en las decisiones, atada en sus juicios. Por eso 
acepta la lucha contra su conciencia y sus juicios personales, domina su 
angustia, avanza y obra virilmente, a despecho del miedo interior. Este 
sacrificio, necesario, se convertirá en don de holocausto y ofrecimiento a 
Dios. «Fué así como empecé a recibir luz... Pero era como un resplandor 
en medio de la tormenta» (B. ANGELA DE FOLIGNO). 

El escrupuloso debe todavía realizar un esfuerzo ulterior como reacción: 
contra su psiquismo. Volcado hacia su interior, padece una constante obse- 
sión por analizarse a sí mismo estudiando sus propios estados de ánimo. 
Sin ser un esquizoide, es un introvertido. Todo cuanto le toca, le interesa 
desmesuradamente y, en general, dolorosamente. Es una criatura cerra- 
da y replegada, absorta toda ella en escuchar sus vicisitudes íntimas, que: 
las voces de fuera vienen a estorbar como cosa extraña. Un ser aislado, 
auténtico Narciso incapaz de manifestarse en verdadera caridad. Su alma 
está como obstruída, taponada en los meandros de su interior, y lo siente 
con disgusto amargo, porque está hecha para tender hacia Dios, «como el 
ciervo que anhela la fuente». «Que me olvide de mí, ¡Oh Señor! para 
acordarme sólo de Tí». El alma escrupulosa será preferentemente un alma 
adoradora silenciosa de Dios presente en sí misma, que encuentra la ex- 
presión más adecuada de su espiritualidad en la contemplación. Pero por 
inclinación no será un alma adoradora activa de Dios presente en las cosas. 
Su amor de Dios no florecerá espontáneamente en el fervor de la acción, 
no se traducirá en una relación concreta con el Dios encarnado en una 
misión terrena. Está por lo tanto fácilmente tentada de confundir la ale- 
gría que experimenta con la huída del mundo, con la que se tiene estando 
cerca de Dios; de olvidar que la vida cristiana es una vocación de amor 
con hechos, actuación de la voluntad de Dios en el mundo externo. 

Pero no sólo está tentado el escrupuloso de encerrarse en vanas intros- 
pecciones, sino que es habitual en él el amedrentamiento ante Dios, ima- 
ginándoselo sediento de castigo y de venganza; un Dios que escruta la 
mínima transgresión de la ley para arrojar las almas al infierno. Así, se le 
escapan los rasgos esenciales más bellos de la vida espiritual y se obsesio- 
na con lo accesorio. Presta a Dios el solo honor de temerlo, sin mantener 
con El relación alguna de amor. El escrupuloso vive como si nunca hubie- 
se existido la Redención: «Mis culpas son tan grandes que son imperdo- 
nables» —es una exclamación característica suya. No mira sus pecados 
como una ofensa al amor de Dios, sino como una desobediencia por la que 
recibirá castigo. Este castigo le obsesiona y le paraliza. Ni ve, ni piensa 
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en nada más: de ese temor se nutre y enferma, sin pensar que sería pre- 
ferible pedir perdón a quejarse agresivamente contra sí mismo. No es la 
ofensa a Dios la que le hace temeroso, sino el miedo a verse castigado. 
Se destruye así la verdadera culpabilidad, que sitúa al pecador frente a 
Dios. Le falta la actitud filial para con Dios Padre. «Padre mío, Vos no os 
complacéis en la estrechez, en la angustia y en los sofismas; queréis ver 
en mí un corazón ancho... esclavo de amor y no de temor servil» (E. PorpE). 
La norma que curará la vida interior del escrupuloso, no puede ser sino 
la siguiente: no apartar su mirada y su mente de Jesús: «Y yo haré lo 
posible por dejarme atraer por El» (PorPPE). Todo análisis interior es aflic- 
ción de espíritu. Sólo el rostro suave de Cristo, reflejado sobre el psiquismo 
del escrupuloso, podrá permitirle repetirle las palabras de Olier: «Y el 
maldito continuo pensar en sí mismo se cambió en sentimientos de amor 
y de elevación a Dios». Porque «el amor perfecto quita el temor» (I Jn 4, 
18). La idea de que Dios es Padre, de que es Amor, debe convertirse en la 
trama de la reflexión mental del alma escrupulosa. 

El escrúpulo es un mal psíquico que puede poner en compromiso la 
solidez moral y la vida interior, si no se le transforma en renuncia y oferta 
amorosa. Labor del director espiritual es devolver al escrupuloso la escala 
jerárquica de valores. El escrúpulo hay que superarlo en un encuentro, en 
una unión con Jesús. Si el alma es incapaz de esta superación, debe sa- 
berse resignar con alegría en el ofrecimiento voluntario de su dolor. Y si 
esto también le fuese imposible, ello significaría que está fuera de la digni- 
dad consciente de persona humana. 


TuLLO GOFFI 
Roma 
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TECNICAS. PSICOLOGICAS. EN LA SELEC- 
CION DE CANDIDATOS AL SACERDOCIO 


TI, — INTRODUCCION. 


Al encargarme del desarrollo de este trabajo, he preferido limi- 
tarme a los aspectos humanos del mismo, porque bien poco puede 
decirse del llamamiento sobrenatural de Dios en lo más secreto del 
alma. 

Tampoco estudio la psicología de la vocación, porque este aspecto 
ha sido tratado ya con, maestría por el R. P. Antonio Vázquez, O. de M,, 
en el Cursillo para Reclutadores de vocaciones y Directores espiritua- 
les de Colegios Apostólicos, celebrado en Madrid del 17 al 19 de fe- 
brero de 1960. Estudio, sencillamente, el valor humano del candidato, 
en especial aquellas condiciones exigidas por la Iglesia: Zdoneitas et 
recta intentio. Sobre ellas puede decirnos mucho la Psicología. 


IT. —MENTALIDAD DE LA IGLESIA. 


Un punto cierto es la legitimidad del uso de los métodos psico- 
lógicos en la selección de candidatos al sacerdocio. Lo han dicho los 
Papas; principalmente, Pío XII. Recojo únicamente un texto recien- 
tísimo. En la Carta al Episcopado en el 111 Centenario de la muerte 


de San Vicente de Paúl, dice la Sagrada Congregación de Seminarios 
y Universidades: 
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«El alumno debe, por consiguiente, ser examinado a fondo, ya sea 
en su personalidad, ya en sus múltiples manifestaciones, sobre todo, 
en la variadísima gama de la esfera psíquica, sentimental y emotiva... 
Los medios sobrenaturales deben ocupar, ciertamente, el primer lu- 
Sar, pero no se pueden descuidar todos los recursos que la ciencia 
pedagógica y la psicología pueden ofrecer a su vez; y cuando no basta 
la experiencia propia, se deberá consultar al especialista, sin ceder, 
sin embargo, a doctrinas o prácticas no conformes con los principios 
de la moral católica. Las cautelas en este campo tan delicado no son 
nunca demasiadas; tanto más que, según el parecer de competentes 
psicólogos, los jóvenes de nuestro tiempo presentan con frecuencia 
un notable bache entre la madurez psíquica y la física, lo cual podría 
«leterminar deducciones falaces en quien se contentase con aparien- 
cias» (I, n. 3). | 


111. —QUE DEBE ESTUDIARSE. 


Según los documentos pontificios, las cualidades humanas que han 
de estudiarse en los candidatos al Sacerdocio son: 


12 Constitución biológica,— Los antecedentes familiares, factor 
fundamental para unos en la integración personal del individuo, de- 
ben ser muy tenidos en cuenta, sobre todo cuando se trata de ciertas 
enfermedades: alcoholismo, sífilis, etc. Y en lo tocante a la consti- 
tución, todo aquello que puede condicionar una contraindicación para 
la vida sacerdotal y religiosa, tal como lo exponen, por ejemplo, Biot - 
Galimard (1). 

De una manera especial deben ser estudiados el sistema nervioso, 
base fisiológica del psiquismo y condición indispensable para la salud 
mental; y el sistema endocrino, ya que a las glándulas de secreción 
interna cada día se les atribuye más importancia en la sintonía ge- 
neral del individuo, por estar su funcionamiento íntimamente rela- 
cionado con el problema de la castidad. 


22 Medio ambiente. — Las Escuelas psicológicas, que no dan a la 
herencia y a la constitución tanta importancia, se la atribuyen al me- 
dio ambiente que ha rodeado a la persona, principalmente en los años 
definitivos para la incubación del carácter: tres-seis años. Estimo 
que uno de los estudios básicos para la selección de vocaciones y de- 
marcación geográfico - sociológica de la bondad de las mismas sería el 
conocimiento profundo del medio español en orden a la religiosidad. 
Por otra parte, no pocos de los fracasos posteriores tienen su origen 


(1) BioT-GALIMARD, Guía médica de las vocaciones sacerdotales y religiosas. Buenos 
Aires, Desclée de Brouwer, 1948, p. 131-134. 
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en determinadas situaciones vivenciales, que se sedimentaron en el 
psiquismo infantil del futuro sacerdote. 


La formación de nuestros Colegios' Apostólicos debe partir del po- 
tencial humano que introduce el candidato en el claustro el día que 
llamó a las puertas de la Casa de Dios. Querer formar hoy como hace 
veinte años es un error, porque la problemática de la generación pre- 
sente es muy distinta a la de la anterior. Y como hoy, en opinión de 
los sociólogos, las generaciones culturales se suceden con vertiginosa 
rapidez, es preciso conocer bien este factor decisivo en la vocación, 
antes de iniciar la hechura del hombre. He aquí un terreno virgen 
en nuestra España tradicionalista y, por lo tanto, de estructuras ce- 
rradas. 


32 La familia. — El candidato no sólo es producto de la sociedad 
en que vive, sino de una familia concreta, cerrada o abierta a otros 
horizontes, rígida o amplia en la visión de la vida, con determinada 
escala de valores, herencia, prejuicios, organización, posición económi- 
ca, religiosidad, número de hijos, secuencia entre ellos...; porque todo 
esto lo introyecta el niño en su primera infancia. Justamente la anám- 
nesis o historia es una de las fichas que no ha figurado hasta ahora 
en los archivos del Seminario. 


Y no se diga que las familias españolas de donde procede la ma- 
yoría de las vocaciones son sanas y tienen un ambiente favorable a la 
religiosidad, porque el hogar de antaño pasó ya a la historia; actual- 
mente, la inquietud económica y la preocupación por las cosas de este 
mundo son comunes a los campos españoles. Y siempre arrastramos 
un disimulo —plausible en parte— que encubre en demasía el ver- 
dadero sentir de la intimidad hogareña. 

Los informes secretos parroquiales hacen luz sobre la situación de 
la familia; las visitas personales del reclutador o algunos de los pro- 
fesores del Seminario; las cartas cruzadas entre el candidato y sus pa- 
dres; datos recogidos de aquí o de allá por otras familias del mismo 
pueblo, etc.; todo ello debe completar el informe sobre el hogar. 


42 Inteligencia. — La Psicología subraya cada día con más insis- 
tencia la importancia de la dotación intelectual en el desarrollo de la 
personalidad y en el mantenimiento del equilibrio psíquico. Escuelas 
psiquiátricas hay que desesperan la curación mental de ciertos psicó- 
patas no bien dotados intelectualmente. Y es que muchas de las neu- 
rosis y psicosis tienen por origen una «herejía vital», un no saberse 
encontrar y adaptar, hechos todos dependientes de la inteligencia. 


La mente de la Iglesia es que todos los candidatos al sacerdocio 
cursen el bachillerato propio de la nación antes de iniciar los estudios 
eclesiásticos de Filosofía y Teología. Ahora bien, estos estudios hu- 
manísticos y sacerdotales exigen cierta capacidad, que es una de las 
condiciones de la «idoneitas». En varias universidades americanas es 
estilo común reprobar en la Licencia a quien no puntúa con siete 
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o más en una escala de uno a diez, y en el Doctorado, por encima 
de ocho. 

Neubauer ha hecho un estudio de la capacidad intelectual de los 
Seminaristas comparados con universitarios y ha concluído que aqué- 
llos tienen una capacidad ligeramente inferior a éstos. ¿Quiere esto 
decir que debe rechazarse como no idóneo al candidato que no tenga 
posibilidades de llegar al siete? Desde luego, en Comunidades dedi- 
cadas a la enseñanza y en las cuales sus miembros deban asistir 
a Universidades públicas, me atrevería a responder afirmativamente. 
Y siempre debe el candidato sobrepasar el seis. Soñar, de ordinario, 
con un despertar tardío es olvidar las abultadas sumas de dinero de- 
rrochado en esas esperanzas. 


5.2 Carácter y personalidad. — Tema suficiente para un estudio 
sería el desarrollo del pensamiento pontificio sobre este particular. El 
sacerdocio y la vida religiosa tienen una misión eminentemente social 
—<«pro hominibus constituitur in his quae sunt ad Deum»—; por lo 
tanto, debe rechazarse a quien carece del equilibrio psíquico para con- 
vivir con los demás. 

Estadísticas provenientes de archivos secretos de Curias y Casas 
Provinciales probarían el número voluminoso de fracasos y desercio- 
nes «post sacram ordinationem» debido a esta razón. Debe recordarse 
que la Psicología define al esquizoide como el «tipo raro» de las gen- 
tes profanas. Un «tipo raro» no vale para sacerdote. ¡Pobres compa- 
ñeros, feligreses y penitentes! 

Biot - Galimard citan una serie de contraindicaciones para la vida 
sacerdotal y religiosa debidas al carácter y a la personalidad. Estas 
dos dimensiones humanas deben cuidarse positivamente y desarrollar- 
se hasta el máximo, en lugar de anquilosarlas en una Pedagogía llena 
de limitaciones. La falta de inteligencia puede quizá compensarse con 
una madurez psíquica; pero si ésta falta, de nada serviría todo lo 
demás. 


6.2 Motivación. —Es la «recta intentio» de los documentos ponti- 
ficios. Interesa, desde luego, conocer los motivos conscientes de la vo- 
cación; no obstante, es más práctico profundizar en la motivación in- 
consciente, pero operante. La existencia de dicha motivación es un 
hecho psicológico admitido hoy por todos, porque en nada comprome- 
te la libertad humana. Compensaciones, falsas sublimaciones, ansia de 
poder, mejora de posición social, complejos de inferioridad, egoísmo, 
falsa piedad, constitución epiléptica, etc., pueden ser —y son de he- 
cho— motivos inconscientes de falsas vocaciones. La Psicología nos 
ayuda a descubrir esa falsa motivación, a sanearla o a apartar de la 
vida religiosa a quien busca en ella una sustitución errónea. El Pa- 
dre Romain Matignon, O.F.M., ha publicado un hermoso artículo so- 
bre este tema (2). 


(2) R. MATIGNON, Motivations de la vocation, en SupplVieSp 14 (1961) 60-74. 
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IV. —EXPERIENCIAS EXTRANJERAS. 


Recogemos aquí una serie de experiencias adelantadas en diver- 
sos países, para juzgar si hay algo ya que pueda ser tenido por norma. 


1. Francia. — En el país fronterizo existe un centro vocacional, 
fundado, en octubre de 1959, por la Asamblea de Cardenales y Arzo- 
bispos de Francia. Edita la revista Vocations sacerdotales et religieu- 
ses, en la que han aparecido orientaciones técnicas psicológicas para 
la selección. 

La mejor experiencia francesa de las publicadas es la del Pa- 
dre A. Plé, O.P. (3). La selección psicológica está dirigida por un equi- 
po: Sacerdote, que examina la intención y el grado de virtud; mé- 
dico psiquíatra, que se ocupa de los aspectos neurológicos, emoti- 
vos ,etc.; psicólogo, que se fija en el nivel intelectual, fatigabilidad, 
afectividad, juicio, etc. El fin fundamental es el conocimiento de la 
personalidad del candidato, la recta intención y la «idoneitas ad onera 
ferenda». a 

Se hace el estudio psicológico mediante la anámnesis mandada por 
los Statuta Generalia en el n. 33 a base de una entrevista y aplica- 
ción de tests para dilucidar ciertos puntos biográficos oscuros. A su 
vez, el Maestro de Novicios debe informar al equipo, dos veces al año, 
sobre la marcha de los observados, con el fin de incluir en el método 
aspectos nuevos o reformar direcciones equivocadas. 

M. R. Olivaux aconseja el uso del cuestionario de Le Senne para 
conocer el carácter (4). 


2. BÉLcica. — Los estudios más serios quizá se hayan hecho en 
este pequeño país de gran solera universitaria. 


a) Universidad de Lovaina. — Un óptimo estudio sobre la perso- 
nalidad de los candidatos al Sacerdocio se debe a Antoine Benkó 
y Joseph Nuttin (5). Es un estudio estadístico sobre el M.M.P.I. (Min- 
nesota Multiphasic Personality Inventory) acomodado a seminaristas; 
se añade un pequeño cuestionario de veinte preguntas sobre la adap- 
tación del sujeto a la vida religiosa, y se propone como método fácil 
el llamado de «situación», que consiste en la creación premeditada 
de ocasiones, que delatan la vocación. 


b) Centro Internacional de «Lumen Vitae» (Bruxelas). — El Pa- 
dre André Godin y la señorita Coupez han hecho experiencias sobre 
el modo de conocer la religiosidad del individuo a través de técnicas 


5 A. PLÉ, Une expérience de discernement de vocations en SuppIVieSp 14 (1964) 


AS AOS Vocation et caractere, en «Vocations sacerdotales: et religieuses» 


(5)_ A. BENEO, S. J.-J, Nurrin, Ezamen de la pe d i 0 é: 
trise. Louvain, Standaard-Boekhandel, 1956. a S 
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proyectivas (6). Usan doce láminas —siete de contenido profano y cin- 
co religioso—, que estudian: relaciones humanas intra y extrafami- 
liares; amistad; amor; soledad; enfermedad; muerte; abandono; 
angustia; oración; relación con el Sacerdote; conflicto. Se pasan las. 
láminas al examinando al modo del «Test de Apercepción Temática», 
para que el individuo haga una historia sobre los precedentes, conte-- 
nido y sucesos de cada lámina. Pasadas las doce láminas, se hacen 
estas tres preguntas: ¿Cómo le han parecido las láminas? ¿Cuál es 
la que más le ha llamado la atención? ¿Qué película le han recor-- 
dado? 

A juicio de los autores, debe evitarse que el examinador sea un. 
sacerdote o religioso. Ellos le han aplicado a cincuenta señoritas estu- 
diantes de quince a veintiún años, y han pedido colaboración a per- 
sonas cualificadas y centros de investigación psicológica, con el fin. 
de estandarizar la prueba. 

Aunque es una técnica proyectiva de la religiosidad general de la 
persona, y no de la vocación sacerdotal, la he incluído porque es su- 
mamente interesante. Y quizá algo parecido se pudiese hacer entre: 
seminaristas. 


3. CanaDá. —En Canadá se han hecho varias experiencias: 


a) P. Gratton, 0.M.I. — Inició estos ensayos, en 1951-1953, en el 
Seminario Juniorado de Chambly - Blassin y en el Noviciado de Nó-- 
tre - Dame de Richelieu (1954 - 1955); y, por fin, durante estos últimos. 
años ha trabajado con un grupo de cien estudiantes de Filosofía. Grat- 
ton no obligó a prestarse a este examen. 

En un principio, seleccionó los candidatos valiéndose de: test de 
inteligencia general; juicio de los profesores; composiciones persona-- 
les sobre la vocación, gustos escolares y preocupaciones; cuestionario- 
de Bernreuter-Otawa; inventario de personalidad de Bell - Otawa; 
cuestionario especial redactado por él; T. A. T. y Rorschach, en cier- 
tos casos y siempre interpretados por especialistas. Además, tenía dos 
entrevistas con cada uno. 

Más tarde, prescindió de todo, y en su lugar redactó un largo cues-- 
tionario. Sólo siguió usando el Bernreuter - Otawa. Su cuestionario es- 
tudiaba las dificultades físicas y familiares; perturbaciones sexuales; 
adaptación psicológica a la vida del Seminario y a la vocación; esta- 
bilidad emotiva; sociabilidad; sentimientos de inferioridad. Y con- 
cluyó que el conocimiento de la personalidad sólo puede obtenerse en 
etapas sucesivas (7). 


b) Escala Laval. — La editorial universitaria de Laval publicó una 
escala para el estudio de los Seminaristas. Más que una escala —al 
modo de las «Rating scales»—, es una ficha psicopedagógica con una 

(6) A. Gopin-CouPEz, Les images de projection: Una technique d'évaluation du psy- 
chisme religieux, en «Lumen Vitae» 12 (1957) 269-283. 


(7) H. GrarroN, O. M. L,, Quelques expériences d'investigation psychologique et de: 
psychothérapie aupres des candidats du Sacerdoce, en SupplVieSp 10 (1957) 354-364.. 
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serie de puntos capitales para la confección de una auténtica escala. 
Estudia: 

Aptitudes naturales: salud; inteligencia; juicio práctico y teórico; 
temperamento; carácter. » 4 

Aptitudes sobrenaturales: virtudes teologales; virtudes morales; 
orientación general de la vida interior. 

Intención: voluntad personal; voluntad ilustrada; recta inten- 
ción (8). 


c) Henry J. Simoneaux, 0.M.I. —En realidad, no es una técnica 
de selección jurídica, pero valiosa para los confesores y directores es- 
pirituales de Seminarios. Con un cuestionario propio, hecho a qui- 
nientos sesenta y tres seminaristas, estudia la implicación del carácter 
en la religiosidad personal del seminarista. El cuestionario tiene cua- 
tro partes: 

Preguntas generales sobre dirección espiritual. 

Preguntas sobre el estado presente de su experiencia en dirección 
espiritual. 

Preguntas sobre el carácter, adaptadas del de Le Senne. 

Preguntas auxiliares. 

Simoneaux hace una elaboración estadística bastante seria. Su obra 
fué publicada originalmente en inglés; existen ya traducciones fran- 
cesa y española, muy recientemente publicada por la Editorial «Stu- 
dium» (9). 


4. SUDAMÉRICA — El P. Gaviria, O.F.M., fundó hace dos años un 
Centro vocacional en Bogotá (Colombia), en el que interviene un psi- 
quíatra en el estudio de vocaciones difíciles. Es una especie de con- 
sultorio vocacional. 

_Los PP. Agustinos de Bojacá (Cundinamarca, Colombia) hicieron 
el año pasado la selección así: Estudio de la familia; capacidad inte- 
lectual mediante Raven, Goodenough, Claparede, de memoria auditi- 
va, etc. Test de frustración de Rosenzweig; examen de motivación. 
Y tienen preparados una serie de inventarios, para estudiar la perso- 
nalidad a lo largo de las Humanidades. 

El citado P. Gaviria ha recorrido uno a uno todos los Seminarios 
y Colegios Apostólicos de Sudamérica entera y ha concluído que exis- 
te en muchos de ellos gran preocupación por tecnificar la selección. 


5. Esrapos Unipos. — En Nortemérica, nación en la que existen 
más de veinte especialidades en psicología, hay ansiedad clerical por 
llegar a algo concreto en este tema vocacional. 


a) Universidad Católica de Washington. — Miembros de esta Uni- 
versidad sostienen que la personalidad e intereses de los sacerdotes 


(8) En «Vocations sacerdotales et religieuses» 55 (1955) 142-152. 


(9) _ H. SIMONEAUX, O. M. 1., Spiritual Guid. th ieti 
Sal ya) uidance and the Varieties of Character. New 
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difieren de los de los seglares de tal modo, que deben prepararse esca- 
las especiales para sacerdotes seculares, misioneros, religiosos, etc., 
porque todas estas formas de vida matizan los baremos. 


b) Universidad de Fordham. — Dirige estos estudios el Padre 
W. C. Bier, S.I., a quien se debe la primera acomodación del M.M.P.I. 


a los seminaristas, partiendo de la tesis de la Católica de Washing- 
ton (10). 


c) McCarthy. —Se ha preocupado mucho por este tema; ha pu- 
blicado varios artículos. Y en uno interesantísimo insinúa que es ne- 
cesario profundizar en las causas reales de las claudicaciones sacer- 
dotales, para incluirlas en los cuestionarios y pruebas técnicas apro- 
piadas para delatar los aspectos vidriosos de la personalidad en orden 
al sacerdocio. Propone igualmente la investigación del proceso psíqui- 
co, por el cual el individuo determina su vocación, que sería de gran 
utilidad en el discernimiento de vocaciones en los Seminarios Meno- 
res (11). 


d) Allport- Vernon. — Apoyados en los tipos caracterológicos de 
Spranger, han hecho un cuestionario para medir el valor predominan- 
te en cada uno. Un psicólogo de Bogotá ha aplicado esta técnica a 
sacerdotes y religiosos y ha comprobado la eficiencia de ella para des- 
cubrir la saturación religiosa. No es técnica directamente vocacional. 
Está traducido al castellano por la Universidad Nacional Autónoma 
de México. 


6. ITaLIia.— Nos consta que se están hacinedo serios estudios so- 
bre el particular, pero no disponemos de datos precisos, porque aún 
no han sido publicados. Andrea Maggiali, en un estudio general, acon- 
seja el uso del cuestionario de Le Senne (12). 


V. —EXPERIENCIAS ESPAÑOLAS. 


Hemos visto que en otros países se estudia la acomodación de téc- 
nicas psicológicas al caso concreto de la selección de sacerdotes. En 
España, algo se está haciendo en este sentido, pero muy poco. La casi 
totalidad de las experiencias habidas consisten en aplicar cosas hechas 
y estandarizadas en otras latitudes. 


1. Seminario de Zaragoza. — El entonces Rector del Seminario de 
Zaragoza, D. Teodoro de Arroyo, joven Sacerdote Operario Diocesano, 


(10) W. C. BreEr, S. J., A Comparative Study of a Seminary Group and a Other 
Groups on the Minnesota Multiphasic Personality Inventory. Washington, D. C., 1948. 

(11) McCartHY, Evaluation dE aptitudes psychologiques « la. vocation 
sacerdotale, en SupplVieSp 11 (1958) 188-19 

(12%) A. MS GUn E Psicopedagogía dei candidati al sacerdozio. Milano, Ancora, 1960. 


8 


274 PACIANO FERMOSO, O. E. S. A. 


organizó en el verano anterior al curso académico 1956 - 1957 un cur- 
sillo de selección, que duró veinte días, durante los cuales se explo- 
raba la personalidad de los aspirantes, El equipo de especialistas es- 
taba formado por un médico, psiquíatra y psicólego (P. Julio Ollaca- 
rizqueta, T.C.), más el cuerpo de Profesores. Antes de proceder a la 
admisión del solicitante, se reunía el equipo con el señor Rector, al 
que se presentaban las siguientes fichas: informe reservado dado por 
el Párroco; ficha médica; psicodiagnóstico de Rorschach; psicogra- 
ma de exploración mental según el método del Padre Jesús Ra- 
NOS ANS) 

Este cursillo de selección se continúa haciendo todos los veranos; 
y plausiblemente lo tienen hoy la mayoría de las Corporaciones reli- 
giosas (14). 


2. Seminario de Santander. — Se inició el estudio psicológico con 
el fin de predecir el éxito de trece futuros sacerdotes en sus ministe- 
rios. Se les aplicó el T.A.T. y el Rorschach, al mismo tiempo que se 
comparaban sus resultados con estudiantes de la Escuela de Bellas 
Artes de Valencia y jóvenes en condiciones culturales semejantes. 

Las conclusiones a las que llegó la Doctora Jesusa Pertejo Seseña, 
responsable de esta experiencia, fueron: 


a) El número y calidad de las respuestas humanas en el Rors- 
chach son decisivas para la personalidad del sacerdote. 


db) El número y calidad de las respuestas a la lámina IX son la 
mejor base para estudiar la sublimación. 


c) El psicólogo, al estudiar a un seminarista, debe fijarse en la 
utilización eficaz y variada de diversos mecanismos de defensa. 


d) Interesa la lámina X, que revela el contacto con la realidad, 
el grado de madurez intuitiva y emotiva, la falta de fijaciones y re- 
presiones reveladoras de inmadurez en el yo. 


e) Si se descubren motivaciones inconscientes falsas en la voca- 
ción, habrá de seguirse una corta psicoterapia, para ver si el candi- 
dato debe seguir o no (15). 


3. Alfonso Ledesma Jimeno. — Este psiquíatra salmantino ha es- 
tudiado a un grupo de seminaristas, controlados por población no se- 
minarista, a base del test de Szondi. Ledesma asegura también que hay 
motivaciones falsas inconscientes en la vocación; cita: infantilismo 
emotivo; individuos educados en ambientes puritanos, meticulosos y 
llenos de misterio en lo sexual; neurosis, etc. Y concluye: 


(13) J. Ramos, Método de exploración mental. Madrid, Consej i > 
ción de Menores, 1957. Z ' e e A 


a or o Arroyo, Una experiencia de selección de vocaciones, en «Seminarios», 
(15) dí, PERTEJO, Rorschach, sublimación y vocación religiosa, en REVISTA DE 
ESPIRITUALIDAD 17 (1958) 90-93. E ' 
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«Creemos, aunque tiene que confirmarse experimentalmente, que 
en los religiosos son más frecuentes estadísticamente que en la pobla- 
ción media las anomalías electroencefalográficas del círculo epilép- 
tico, aunque esto no significa que el que siente estas anomalías esté 
enfermo epiléptico...» (16). 

Es decir, que se confirma la teoría de Szondi, según la cual, la casi 
totalidad del «homo sacer» es del grupo paroxismal: epilepsia y sus 
equivalentes. Lo cual no tiene nada que ver con la doctrina del ca- 
non 984, 3.” pues no son epilépticos psicópatas, sino tipos norma- 
les de ese grupo, al igual que el esquizotímico lo es en relación con 
el esquizoide y el esquizofrénico. 


4. P. Fernando María Palmés, S. J. — Defiende un método de se- 
lección basado exclusivamente en la observación. Cada profesor debe- 
rá llenar un cuestionario, observando al alumno, de sesenta preguntas 
valuables de uno a diez. Se hace un psicograma circular con estos 
sectores: conocimientos: pregunta 1-23; tendencias: 24-35; senti- 
mientos: 36-41; exteriorización: 42-51; salud: 52-53; virtud: 
94-60. Aunque presente este cuestionario como valedero para toda 
clase de informes, lo aconseja de manera especial en el informe que 
debe rendirse de seminaristas y aspirantes a la vida religiosa (17). 


5. Respuestas a mi encuesta. — Al encargarme de este trabajo, 
quise conocer de manera personal este problema en España. Dirigí 
a unas ciento cincuenta Casas Apostólicas una breve encuesta con las 
siguientes preguntas: examen sobre conocimientos al ingreso; exa- 
men de inteligencia con técnicas psicológicas; en qué períodos de la 
carrera se hacen; estudio del carácter; de la personalidad; quién 
dirige las pruebas; cuándo se iniciaron estas técnicas. 

He recibido veintisiete respuestas, de las cuales, catorce aseguran 
seguir algún método psicológico en la selección de los candidatos; 
trece, no hacen nada especial. 

Queda difícil sacar conclusiones aplicables a toda España; en todo 
caso, son catorce experiencias más. He podido llegar a las siguientes 
conclusiones: 


a) Hay inquietud por estas cosas; así lo manifestaron varios Rec- 
tores en sus amables respuestas. Ya no nos contentamos con lo que 
nos dicte el indocto «sentido común». 


b) De los catorce Colegios Apostólicos afirmativos, seis usan el 
método de exploración mental del P. Jesús Ramos, T.C. (18), del Cen- 
tro de Estudios del Reformatorio de Amurrio, en algunos casos diri- 
gido o reformado por el P. Ollacarizqueta, T.C. Cuatro, usan Otis; 


(16) A. Lenesma, Contribución al estudio de la vocación religiosa, en REVISTA DE 
ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 261-262. 

(17) F. Parmés, S. J., Cómo informar sobre la personalidad propia y ajena. Barcelo- 
na, Subirana, 1958. 

(LSSI RAMOS OC; 
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y otros tres: Ampe, Til, Kohs, Ballard, Cattell, test de inteligencia 
lógica. 

Se imponen dos técnicas: la de los Terciarios Capuchinos y la del 
Instituto de San José de Calasanz del Consejo. Superior de Inves- 
tigaciones Científicas. 


c) De los catorce, doce estudian la inteligencia al ingresar o en 
los primeros años de las Humanidades. Y dos las repiten al ir al No- 
viciado. 


d) El carácter es estudiado sólo en seis Colegios, y no hay confor- 
midad en las técnicas usadas: método P. Vicente Cabanes, T.C.; Cat- 
tell, Frutos, Palmés, Grieger, Valle - Viglietti, vocabulario valorado, 
observación. 


e) La personalidad la estudian dos: Capuchinos de Alsásua (Na- 
varra) con el T.A.T., Rorschach, Szondi, M.M.P.I.; y los franciscanos 
de Pastrana (Guadalajara) con el Sociograma de Moreno. Alsásua está 
a la cabeza de cuantas experiencias conozco en España, gracias a la 
preparación universitaria del P. Ernesto de Nagore, O.F.M. Cap. 


f) Casi todos los catorce dicen que un psicólogo sacerdote o re- 
ligioso dirige las pruebas. No sé qué extensión se querrá dar a esos 
títulos. Dudo mucho que sean, en bastantes casos, universitarios, por- 
que estudiarían más el carácter y la personalidad. Creo aue hay más 
aficionados que titulados. 


9) Los Terciarios Capuchinos de Pamplona vienen aplicando es- 
tos métodos desde 1945; los Jesuítas de Javier, desde 1952; los Sa- 
cramentinos de Tolosa (Guipúzcoa), desde 1956; todos los demás, a par- 
tir de 1958 o después aún. Es decir, en España estamos empezando. 


VI. —UN PROBLEMA MORAL. 


La duda sobre la licitud y en qué límites sea permitido un examen 
de esta clase se limita a los inventarios y, sobre todo, al empleo de 
técnicas proyectivas. Pío XII, en su discurso al XIII Congreso Inter- 
nacional de Psicología Aplicada, celebrado en abril de 1958, señaló al- 
gunos principios morales, que no debe trasgredir la investigación psi- 
cológica. 

El P. Gratton hizo su experiencia con los seminaristas, que libre- 
mente se prestaban a ella. El P. Plé opina que los secretos descu- 
biertos en estos exámenes deben comunicarse al interesado, pero no 
al Superior. Y Biot - Galimard opinan lo mismo respecto al examen mé- 
dico que antecede a la admisión del candidato (19). 


(19) BioT-GALIMARD, O. C., p. 129. 
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En todo caso, ha de advertirse antes al sujeto su aptitud o inep- 
titud para la vida sacerdotal y religiosa. Y después de éstos, pueden 
usarse esas técnicas proyectivas y guardar los resultados en el archivo 
del Colegio, porque tanto los Superiores como la consulta están obli- 
gados al secreto profesional. No sería, pues, ninguna revelación del 
secreto profesional, porque el equipo técnico son peritos de un juicio 
vocacional que manda hacer la Iglesia en favor del bien común. Uni- 
camente habría que rechazar técnicas que no estén de acuerdo con 
la moral católica. 


VII. —CUANDO DEBE HACERSE ESTA SELECCION. 


La herencia, constitución biológica, familia, inteligencia... deben 
estudiarse al ingresar el candidato, por ejemplo: en el cursillo que 
vienen organizando varios Seminarios y Colegios Apostólicos. 

Lo que sí debe conocerse exhaustivamente es la capacidad inte- 
lectual del sujeto, de acuerdo con el criterio fijado: sobre seis en una 
escala de uno a diez. 

Un estudio hecho en un Seminario Menor sobre las deserciones 
durante los cuatro primeros años de las Humanidades señaló como 
porcentaje promedio el sesenta y tres por ciento de todos los ingre- 
sados, correspondiendo el porcentaje mayor a la falta de capacidad. 
No obstante una selección intelectual depurada, puede haber sus fa- 
llos por capacidad en el estudio, pero nunca tanta como se viene re- 
gistrando en los Colegios Apostólicos. 

Y si la selección interesa desde el punto de vista espiritual, no es 
menor la responsabilidad que pesa sobre los Superiores, que se ex- 
pondrían a consumir pingúes sumas de dinero con gentes que la más 
elemental selección psico - intelectual pudiera rechazar. 

Por otra parte, quien, debiendo ser rechazado, por incapacidad in- 
telectual, pasa unos años en el Colegio Apostólico, suele abandonarlo 
con resentimiento y una serie de complejos motivados por la exigen- 
cia de mayor rendimiento y los castigos impuestos, por haber atri- 
buído a falta de aplicación sus suspensos. 

Cuando llaman por centenares a la puerta del Seminario —es el 
caso español—, no hay justificante alguno de admisiones dudosas. No 
olvidemos la norma pontificia: vocación dudosa, vocación nula. 

La motivación, el carácter y la personalidad son las tres dimen- 
siones vocacionales que deben conocerse profundamente durante el 
Bachillerato, antes de que el aspirante tome el hábito. En la admi- 
sión al Noviciado, es el momento de presentar fichas psicopedagógicas 
completas sobre cuanto se relacione con estas condiciones de la «ido- 
neitas». Los inventarios y las técnicas proyectivas son reactivos, que 
nos ponen en la pista, para observar. La observación comprobará las 
hipótesis hechas en el diagnóstico del reactivo. Pueden seguirse los 
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métodos de Palmés o Gaillat (20) u otros cualesquiera, por ejemplo: 
el de la situación difícil, etc. 

Y, por fin, todos estos datos debén revisarse en la consulta que 
antecede a la emisión de votos perpetuos. Ya es tarde, pero mejor 
tarde que nunca. 


VIII. —QUIEN DEBE HACERLA. 


Atendiendo a lo que se debe estudiar, la selección debiera hacerse 
por un equipo integrado por un médico internista (sistema endocri- 
no), un psiquíatra (sistema nervioso y anormalidades), un psicólogo 
(carácter, personalidad e inteligencia) y un sociólogo (medio ambiente 
y familia). A ser posible, este equipo no debe tener relaciones y con- 
tacto directo con el examinando, para facilitar la confianza. El soció- 
logo y el psicólogo deben ser sacerdotes, porque el hecho de haber 
vivido en carne propia la vocación capacita extraordinariamente para 
la comprensión de estos problemas sacerdotales. 

La preparación psicológica de quien estudie la personalidad, ca- 
rácter e inteligencia debe ser probada. Dos interesantes testimo- 
nios son: 


1. McCarthy dice: «Puesto que el diagnóstico psicológico requiere 
habilidad profesional, la persona encargada de hacer la investigación 
psicológica en un Instituto Religioso debe tener conocimientos serios 
sobre las investigaciones en este campo; además, se le exigirá expe- 
riencia clínica de diagnósticos de motivación o, por lo menos, de lo 
que los psicólogos llaman la dinámica del comportamiento. Sería ideal 
que el examinador fuese capaz de adelantar investigaciones por su 
propia cuenta, porque las cuestiones sin resolver son frecuentes en 
este examen psicológico.» 

«Si hubiese de escogerse entre la realización de estas pruebas por 
un inexperto y profano o no hacerlas, el autor de este artículo escogería 
la segunda solución...» (21). 


2. El jesuíta P. Bier afirma: «Calificaría de imprudencia el prac- 
ticar el examen psicológico sin poseer, al menos, un diploma en Psi- 
cología» (22). 

El desprestigio mayor para la Psicología, ciencia nueva, sería la 
intromisión del profano en su círculo de acción. No basta con leer un 
libro, aprovechar un test, etc., porque la interpretación de los resul- 
tados requiere un espíritu científico, que sólo da la Universidad y la 


(20) R. GarLar, Análisis caracterológico de los alumnos de un curso realizado por 
su Maestro. Buenos Aires, Kapelusz, 1958. 


E iO L'investigation psychologique de la personnalité, en SupplVieSp 13 


(22) Le discernement de vocations. L'exame h 0 j 
o O n psychologique, en SupplVieSp 7 
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práctica clínica. Y, sobre todo, es imposible diagnosticar sobre la per- 
sonalidad sin esa preparación. Sería una tremenda responsabilidad 
seleccionar candidatos basados en juicios de aprendices. Suele afir- 
marse por las aulas de Facultades que nadie debe atreverse a inter- 
pretar el Rorschach sin dos años de clínica, además de los estudios 
regulares de un plan universitario. 


Esto es levantar castillos en el aire, se me dirá. Quizá lo sea, si 
seguimos trabajando aislados, y no en equipo. ¿Qué supone para la 
mayoría de las Corporaciones religiosas españolas preparar un psicó- 
logo y un sociólogo entre las distintas Provincias de la Orden? Por 
otra parte, no debe escatimarse ningún sacrificio. Para que funcione 
un Colegio particular, preparamos bastantes más titulados. Y empre- 
sas cerveceras —por traer un ejemplo del campo profano— tienen 
equipos semejantes, para estudiar las ventas, mercados, selección de 
obreros, etc. 


La Psicología es una de las profesiones que nadie debiera estu- 
diar fuera del país donde va a practicarse, salvo cursos de especiali- 
zación. Debiera, pues, estudiarse en España. Pero aún no existe en 
ninguna de las Universidades civiles o eclesiásticas Departamento de 
Psicología Religiosa. Es más, ni la cátedra de esta especialidad existe. 
No esperemos que lo hagan los seglares, porque ellos tienen otros 
campos: psicología industrial, clínica, escolar, etc. Esto lo debemos 
hacer nosotros. ¿Dónde? ¿Cómo? De hacerse, habría que hacerlo con 
seriedad y profundidad. O bien, o nada. Porque otras experiencias se- 
mejantes han resultado muy mal. 


Esta misma necesidad la vió el P. Marcelino Castellví, O.F.M. Cap., 
quien hizo la siguiente proposición al Congreso de Religiosos cele- 
brado en Roma en 1950: «La Semana de estudios sobre los estados 
de perfección reconocidos por la Iglesia recomienda organizar y sis- 
tematizar todos los estudios referentes a las vocaciones al estilo de 
una ciencia aparte; y formar de modo coordinado, con todas las po- 
sibles ciencias auxiliares, una especialización dedicada a la técnica 
de la selección de las vocaciones sagradas.» 


Asimismo, recomienda a la Pontificia Academia de Ciencias estu- 
diar las posibilidades de organizar una colaboración mundial para 
aplicar el método... integral... al tema de la vocación sagrada y em- 
pezar a formar lo que luego sería una ciencia nueva, la ciencia de las 
vocaciones eclesiásticas, ciencia de máxima eficacia para resolver los 
problemas vocacionales (23). 


(23) M. pe CastELLVÍ, Subsidia quae provenire possunt de diversis scientiis in se- 
lectione vocationum, en «Acta et Documenta. Congressus Generalis de Statibus perfec- 


tionis». II. Roma, 1950, p. 799. 
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IX. — CONCLUSIONES. 


12 La Iglesia manda estudiar la inteligencia, carácter, personali- 
dad, motivación, salud..., y aconseja hacerlo mediante especialistas. 


22 La capacidad intelectual necesaria para cursar estudios ecle- 
siásticos debe ser superior a seis en una escala de uno a diez. 


3.2 Es preciso profundizar en la personalidad y en la motivación 
inconsciente, ya que muchas falsas vocaciones proceden de perturba- 
ciones del yo. 


4% Para hacer estudios, hace falta tener título de Psicólogo. 


5.2 Esta selección técnica debe hacerse al ingresar, durante el Ba- 
chillerato, al ir al Noviciado y antes de la Profesión de votos per- 
petuos. 


6.2 Es necesario estudiar más las características propias de la per- 
sonalidad sacerdotal y los puntos oscuros del yo, que producen las 
deserciones. 


72 En España, estamos empezando, y nada se está haciendo en 
serio para baremizar y estandarizar escalas, inventarios, etc., a nues- 
tro medio español. 


PACIANO FERMOSO, O.E.S.A 
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COMENTARIOS 


UN PROTESTANTE ALEMAN ESCRIBE SOBRE SANTA 
TERESA DES TESES Y SAN JUANDE LA CRUZ 


Se trata de ERNST SCHERING, que ha consagrado una obra completa a 
los dos astros incomparables del firmamento de la espiritualidad, Santa 
Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz. La obra, editada bajo los auspicios 
de la Sociedad Alemana de Investigación (Deutsche Forschungsgemein- 
schaft), lleva por título: Mística y Acción. Teresa de Jesús y la autoafir- 
mación de la mística (*) Un hecho más que demuestra la intrínseca vita- 
lidad de ambas figuras de la España del Siglo de Oro y la enorme fuerza 
expansiva y captadora de atención de sus escritos. 

El libro, indudablemente, ha sido concebido y preparado con un grande 
interés. Desde el Carmelo tenemos que agradecer al Doctor Schering 
este aprecio, esta ilusión con que ha acometido su obra, un puente más 
en nuestra época de acercamiento y búsqueda mutua. La documentación 
es abundante. Cerca de las 1.000 notas de pie de página, bibliográficamente 
nutridas muchas de ellas, van iluminando el desfile de los Y capítulos 
de que la obra se compone: 1. Mística y acción. El problema fundamental 
de la mística teresiana. 2. Teresa como visionaria. 3. Las grandes gracias. 
4. En camino hacia la mística. 5. Salida a la acción. 6. La mujer en acción. 
7. Teresa de Jesús y Juan de la Cruz. 8. Autoafirmación de la mística. 
9. Autoafirmación en la humildad. Conclusión: Obra y misterio de la mís- 
tica teresiana. 

La obra de Schering tiene un carácter heterogéneo. Intención del au- 
tor es demostrar que, contra lo que se cree ordinariamente, “la inmersión 
mística en modo alguno incapacita para la vida práctica” (p. 24), antes 
bien que la mística comporta dos modos de conducir al hombre a su fin: 
“la autoafirmación propia en una vida activa y la autoafirmación propia 
en un padecer silencioso” (341). 


(*) E. SCHERING, Mystik und Tat, Therese von Jesu, Johannes vom Kreuz und die 
Selbstbehauptung der Mystik. Múunchen-Basel, Ernst Reinhardt Verlag, 1959, 356 p. 
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El tema fundamental del libro, mística y acción, “no puede simplif- 
carse hasta reducirlo a la idea de que la mística tenga que llevar directa 
e ineludiblemente a la acción, ni aceptarlo como si mística y acción sim- 
plemente se excluyesen... La vida y la experiencia. religiosa son mucho 
más complejas que las simples explicaciones de la interpretación moder- 
na... Ni por vía de prodigio, ni racionalmente, hay que sondear los camil- 
nos de Dios” (270). La mística es para el autor una parte integrante de 
la fe, una realización desarrollada de la vida de fe (21). Su verdadero 
fundamento está en “la Encarnación y Revelación de Dios en la Persona 
de Jesucristo considerada históricamente” (19), que es quien posibilita el 
personal e íntimo encuentro con Dios. Con la conciencia desde luego de 
que la psicología en modo alguno puede tratar exhaustivamente este en- 
cuentro, el autor recurre no obstante a los conocimientos psicológicos, 
porque, en su opinión, “un problema teológico y religioso no puede ser 
discutido totalmente sin un contacto con lo psíquico, por tratarse de algo 
propio del espíritu” (76). 

El autor quiere utilizar para ello la teoría de la “eidética”, investigada 
y defendida por psicólogos como Urbantschitsch, Kroh y, sobre todo, 
E. Jaentsch (50). 


Eidética es la capacidad que tienen ciertas personas de representarse 
cualquier imagen antes vista o considerada, no con colores complemen- 
tarios o de contraste, sino con sus colores reales. Existen dos tipos de eidé- 
ticos: en el primero, el tetanoide, psicología y operación psicológica se ca- 
racterizan por algo fijo y rígido. Su visión eidética de las cosas viene a 
ser algo inmóvil y carente de vida. El segundo, el basedoide, es por el 
contrario más móvil y vivaz, rico de fantasía y fácilmente emocionable 
(50-51). En el eidético —la fuerza visual interior permanece aislada al 
lado del talento natural y de la actividad personal (52-53) y no tiene nada 
que ver con la fantasía (69). 


Frente a este tipo eidético-visionario está un segundo tipo, el tipo cons- 
tructivo, incapaz de por sí de tener visiones, ni ver sus propias ideas. Su 
campo es el análisis y la abstracción de los rasgos esenciales y la conjun- 
ción de los conceptos lógicos en un todo. Ejemplos de tipo constructivo 
habrían sido Aristóteles y Schiller y de tipo eidético Platón y Goethe. 


La eidética la considera también Schering en el mundo de los fenóme- 
nos “como una capacidad y actividad espirituales, basadas en una predis- 
posición especial, que puede coexistir con actividades espirituales de orden 
completamente distinto: intelectuales, poéticas, científicas, religiosas y tam- 
bién místicas” (58). Está echada con esta última palabra la cadena que 
introduzca a Teresa de Jesús en un pretendido mundo eidético-místico 
imposible de admitirse ni sostenerse, porque constituye simplemente una 
contradictio in terminis. 

Lega así Schering a uno de los objetos más característicos de su obra 
> de los más inadmisibles: la dependencia fructífera que existe entre eidé- 
tica y mística en la santa castellana. Desde luego subraya claramente que, 
no obstante la capacidad eidética de un alma, la contemplación será siem- 
pre algo sobrenatural y nunca fruto de esfuerzo humano alguno. “Lo úni- 
co que puede aquí hacer el hombre es prepararse... La verdadera prepa- 
ración ha de estar en la humildad; el hombre no puede olvidar nunca que 
Jamás ha merecido gracias semejantes” (60). El autor reconoce que esta 
humildad fundamental existió en la Santa: “Ni un solo momento pensó 
poner sus visiones en el mismo plano de la Revelación cristiana. Sus ex- 
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periencias místicas no configuran sus creencias, ni cambian su vida de 
fe, sino que robustecen aún más su fe católica” (80). 

Y aclara (58, 76) que no quiere naturalizar la vida mística de Teresa, 
sino sencillamente prestarle una base y predisposición humana más ade- 
cuada y fácil. Al relacionar eidética con mística, se intenta sólo lograr una 
mayor y mejor comprensión de la forma de la experiencia mística, no de 
su contenido, ni de su verdadera esencia. La capacidad eidética —teológi- 
camente considerada y aplicada a la vida espiritual— no sería para Sche- 
ring sino un medio a través del cual Dios infundiría en ciertos espíritus 
más fácilmente la verdad y realidad sobrenatural (77), por medio de for- 
mas imaginarias y visiones. 

Schering ve naturalmente una serie de coincidencias entre el fenómeno 
eidético y la visión teresiana (58-66): la corta duración de ambas, el carác- 
ter espontáneo e imprevisto del fenómeno, en los dos casos, la visión clara 
y perfecta, capaz de descripciones perfectamente perfiladas; su aparición, 
no en un lugar determinado, sino en el centro del campo visual o contem- 
plativo, con facilidad de translación allí donde se mire; el fenómeno del 
“aura” o brillante nimbo en que aparecen envueltas las imágenes. —Con 
el fundamento de estas experiencias es como propiamente se comprende 
que Teresa considere frecuentemente a Dios como “Majestad” (!) (65)—; 
la gran impresión de inmediatez y presencia que ambos tipos de visión, 
eidética y teresiana, producen... 

Con la base de estas apreciaciones, de su apariencia física según el 
retrato que de ella da el P. Ribera y de ciertas características psicológi- 
cas de la Santa, hablando de la especie eidética del basedoide. ya había 
concluido el autor de antemano, muy categóricamente: “Que Teresa per- 
tenece a este tipo, es cosa que salta a la vista” (51). 

Desde nuestro modo católico de ver y considerar teológicamente la mís- 
tica, no podemos estar de ningún modo de acuerdo con Ernst Schering, 
a pesar de su buena voluntad de asentar sobre bases más comprensivas, 
siquiera sea, si no el contenido y la sustancia del fenómeno místico, sí la 
forma de esa experiencia. Existe una sustancial contradicción entre am- 
bos elementos que quieren conjugarse: eidética-mística, por lo menos en 
razón de mutua explicación. El fenómeno eidético es un fenómeno estric- 
tamente humano y natural. El fenómeno místico, en cuanto tal, absoluta 
y totalmente, sobrenatural. Deja de ser místico en la medida en que co- 
mienza a ser natural. La genética del fenómeno eidético se caracteriza 
además por una actividad psicológica humana, que causa la visión. La ge- 
nética causal del fenómeno místico es en cambio totalmente divina y al 
vaciarse en el alma, el alma —es doctrina común de estudiosos y almas 
expertas— se comporta ante ella de un modo totalmente pasivo. El alma 
actúa, desde luego. Pero con la actividad del que recibe, no deí que causa. 

Por ello, el paso que quiere dar Schering, de ver en la constitución eidé- 
tica de la psicología teresiana una mejor disposición para la vida mística 
y una mejor base para la explicación de sus visiones, es destructivo de la 
vida mística misma de la Santa de Avila. 


La mística, por definición, no necesita disposiciones psicológicas más 
o menos favorables. El acto místico siempre, por muchas disposiciones 
que aparente haber en un alma, romperá en ella los moldes y estructuras 
de lo humano. Prescinde de ello. Es un salto puro sobre el vacío de lo 
natural, una instalación sustancialmente distinta en un mundo de esencia, 
contenido y operación diversos. Lo único que queda en él de la otra ori- 
lla es el sujeto, cuerpo y espíritu, la persona invariable e igual a sí misma, 
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comportándose psicológicamente de un modo plenamente pasivo, sin res- 
quicio posible para la creación, la producción, la entrada en juego, activa 
y personal, de resorte alguno. , 

Quiere también Schering arrojar una luz nueva*-sobre sus angustias 
espirituales desde el comienzo de sus visiones, con la observación de que 
“Dara el eidético la experiencia es fundamental y lucha apasionadamente 
por poseer una experiencia real a todo trance. Por eso el problema de Te- 
resa está ante todo en que sus visiones son verdaderas y no falsas, que 
no existe en ella engaño alguno, lo cual se agrava con la cuestión teoló- 
gica, que discute apasionadamente con sus distintos confesores, de si sus 
visiones proceden de Dios o del diablo” (56). 

Precisamente siguiendo las teorías de Schering estaríamos lejos de 
resolver esta angustia suprema de la Santa. Porque junto a Dios y al dia- 
blo colocamos un tercer elemento en discordia como posible fuente de error 
y como posible origen de sus visiones: su predisposición eidética. En el 
mundo misterioso y difícil que constituyó siempre la catalogación acer- 
tada de todo fenómeno espiritual extraordinario, viene así a entrar un 
nuevo elemento (en el caso concreto de las visiones), que puede dificul- 
tar el juicio exacto y preciso a dar en ciertos casos. Un elemento que, 
lejos de constituir parte favorable a la visión mística, por el peligro de 
errores y naturales interferencias, máximo en este campo, constituiría 
más bien una nueva fuente de sospechas sobre la autenticidad de las mis- 
mas. Más que elemento o predisposición favorable, sería ciertamente pre- 
disposición entrañada de peligros, madre de facilísimas desviaciones. 

El autor acomete más tarde el problema de la actividad en la Santa. 
Tras un proceso interior de iluminación y transformación, la vida mística 
impele a la actividad. Cae Teresa en un nuevo dilema, que no es ya el 
que existe entre el servicio de Dios y la vida del mundo, sino “entre el 
impulso de tener que hacer algo y no saber qué” (175). Entonces le viene 
la idea de su Reforma, no por una visión vocacional, sino en un diálogo 
de lo de fuera consigo misma (181). La Reformadora accede, pero aún inde- 
cisa termina por determinarse a la puesta en práctica de su obra gracias 
a una visión (183). “La monja hasta ahora vacilante e insegura ha conoci- 
do ya la propia y práctica misión de su vida, en la que empleará todas sus 
energías con una actividad infatigable” (188). “Por modo de maravilla en- 
cuentra en esta incansable actividad el descanso que hasta entonces había 
buscado en vano” (190), porque había encontrado al fin el Amor de su 
vida. , 

Para Teresa, no obstante, “lo mismo que para toda su época, no era 
el amor eso que pensamos e incluso internamente sentimos hoy: un senti- 
miento que mueve al hombre. Para la monja española del siglo XVI el amor 
cae en el terreno de lo voluntario. Amor y voluntad son sinónimos por an- 
tonomasia. Por eso el amor de Dios consiste en cumplir sumisamente su 
voluntad y en dejarse absorber totalmente la propia voluntad por la vo- 
luntad divina” (191). 


“Su voluntad tiene que llegar a ser realidad... Los hombres tienen aho- 
ra el deber de rendirse a esta voluntad y dejarla obrar; alegría y dolor, 
felicidad y pena tienen en comparación con ella un significado de total 
subordinación” (207). 

Llegado a este punto efectúa Schering un giro extraño. Schering cree 
descubrir en Teresa una notoria insensibilidad, de que la Santa además 
habría dado muestras copiosas en su vida y obras. El autor no da citas 
que comprueben su aserción. El corazón ancho como las arenas del mar, 
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cálido, afectuoso y fuertemente sensible, que salta a la vista del lector 
en cada una de las páginas de las obras de la Reformadora, es desconocido 
para el luterano alemán. La información dada por la misma Santa sobre 
la emoción vehemente sentida el día de la fundación del primitivo y pri- 
mer convento de San José de Avila (Vida, 36) le depara cierta confusión 
Escribe: “Se siente uno inclinado a dudar si su abatimiento fué realmente 
tan grande como ella lo describe. Acaso ha descrito —consciente o incons- 
cientemente— sus luchas de entonces con colores tan extremos y som- 
bríos, porque quería ganarse con su autobiografía el afecto de sus prime- 
ros lectores, de quienes sabía que leerían ciertamente con ojos recelosos 
todo cuanto pudiera saber a rebeldía claustral» (209). No podemos se- 
guir con detalles de esta absurda interpretación teresiana. 

El “poder de fascinación” de la Santa, frecuentemente citado por el 
autor (205, 247...), el “atractivo encantador de su personalidad” (253), 
serían un engaño cometido con los hombres, si todo ello hubiese sido rea- 
lidad a través de su voluntad, sin corazón ni sentimientos. Una Teresa que 
hubiese sabido “siempre, a pesar de su frialdad natural, rodearse de un 
nuevo encanto y vencer” (270); que hubiese cantado y danzado sin cora- 
zón al golpe de la pandereta o el tamborcillo, habría sido una figura fan- 
tasmal, y no una Santa, no una Madre. 

Del mismo modo quita el autor la validez antes concedida, y tan bien 
descrita, a la humilde entrega total de Teresa en manos de Dios como ins- 
trumento para su obra, al atribuir casi siempre las obras e ideales de 
Reforma de la Madre Fundadora a un natural activismo. No sería propia- 
mente la mística quien la hubiese empujado a la acción, sino su especial 
temperamento. Opina el autor que la Santa habría podido unirse a María 
de Jesús y entrar en su convento de Alcalá, pero “así habría renunciado 
a ser uña mujer de acción» (202). Schering quiere probar (213) que los 
cinco años pasados por la Santa en San José de Avila, que ella llama los 
cinco años más tranquilos de su vida, no lo fueron en dicha paz y feliz retiro 
ni mucho menos, aunque lo asegure ella expresamente (Fundaciones, 1, 1-2). 
Es verdad que ni en su vejez, a causa de su total entrega al servicio del 
Señor, pudo la Santa Madre llenar sus ansias de vida claustral tranquila, 
tan conmovedora y frecuentemente por ella expresadas —v. gr. en su carta 
desde Sevilla al P. Rubeo—. Pero el autor ve otros motivos para esta ac- 
titud: la tranquilidad “no se compadecía en modo alguno con el carácter 
activo y el temperamento apasionado de la monja de Avila, ya en su se- 
senta y cuatro año de vida. Ella tenía necesariamente que estar siempre 
emprendiendo algo nuevo y que discutir con los hombres con quienes te- 
nía que llevarlo a efecto” (312). 

Con esta visión teresiana se le escapa al autor una expresión poco feliz: 
“Teresa de Jesús, mitad mística, mitad mujer de acción...” (275). Con ella 
ha echado por tierra el autor su propia idea central, de “unidad de místi- 
ca y acción”, unidad, que como él mismo acentúa todavía al fin de la 
obra (325), debería constituir “la característica absoluta de esta magnífi- 
ca personalidad” (323). “Mitad... y mitad...”: así no se hace santo nadie. 
Entonces, además, no es la mística quien conduce a la acción, sino el tem- 
peramento más o menos febril y apasionado. Y la acción no irá a terminar 
en Dios, sino que queda al servicio del impulso personal “de emprender 
siempre algo nuevo”. El autor no da por excluido que Gracián y el Canó- 
nigo Velázquez, entonces confesor de la Santa, fuesen quienes le estimu- 
lasen a escribir su libro de las Moradas, por haber visto “consciente o 
inconscientemente, ser deber pastoral suyo confiar a aquella mujer gran- 
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demente activa, condenada al retiro y soledad conventuales, una misión 
relevante, que ella llenó cumplidamente” (286). 

Del todo consecuente con lo dicho, pinta Schering el cuadro de la ve- 
jez de la Santa, aplicable naturalmente, a una carmelita “mitad mística 
y mitad mujer de acción”, que tuvo que ser como rescatada de la “sole- 
dad conventual”. “Llegada cierta e interiormente al sentimiento y con- 
ciencia de la continua presencia de la divina Trinidad en su corazón”... 
“exteriormente, sin embargo, no logra alcanzar como otras personas an- 
cianas la madurez; al contrario, sus duros rasgos se hacen cada vez más 
bruscos” (315). “Crear o mantener una relación personal estaba en con- 
tradicción con su ya de por sí fría naturaleza y también con sus cálculos 
secos” (316). ¡Qué visión más poco simpática y más falsa de la Santa! 
¡Qué indigna así de la gloria de los altares! Incluso a su santa muerte le 
arrebata Schering la gloria de la obediencia, en cuyo cumplimiento, y con- 
tra su total voluntad, emprendió el viaje postrero a Alba de Tormes. Es- 
cribe el autor protestante: “En un viaje que tenía que ser el último, hizo 
una parada en Alba, para ir a ver a la duquesa María Henríquez” (317); 
expresión que suena como si la Santa hubiese emprendido según propios 
planes este camino, todavía una vez más impulsada por el ansia de lo 
nuevo. 

A esta figura, delineada en parte erróneamente, contrapone el autor un 
diseño todavía más torpe de San Juan de la Cruz. Pase la afirmación de 
que el Santo alcanzó más característica y directamente con su paciente pa- 
decer (sin olvidar su trabajo activo y sus resultados), lo que la Santa, por di- 
verso camino, lograría mejor con su acción y sus obras (sin olvidar sus 
sufrimientos y su resignación). Valga el contraste. Pero es absurdo con- 
traponer a la “eidética” Teresa, “el tipo no eidético, constructivo” de Juan 
de la Cruz, con la atrevida e increible afirmación de que “en su vida y 
experiencia faltan absolutamente las visiones, audiciones y demás viven- 
cias místicas” (38). Esta afirmación se apoya en el concepto de Noche 
oscura y en el hecho de que San Juan de la Cruz “permaneció totalmente 
escéptico frente a las experiencias místicas recibidas a través de los sen- 
tidos” (39). 

De la primacía en Teresa de Jesús de la voluntad concluía el autor en 
una carencia natural de sentimientos en la Reformadora. De la renuncia 
que Juan de la Cruz pide ante ciertos fenómenos extraordinarios místi- 
cos, concluye Schering, falsamente también, en la inexistencia de tales 
fenómenos en la vida del Santo (!). Y sin embargo, esa renuncia sólo pue- 
de obtener garantía segura después de una rica experiencia personal. Na- 
die puede ser Doctor Místico y hablar de fenómenos místicos como habla- 
ría un ciego de colores. Por este camino y con esta visión de las cosas 
llega Schering a decir del autor de la Subida del Monte Carmelo y de la 
Noche oscura estas inconcebibles líneas: “Nada sabemos de sus luchas 
interiores; dificultades íntimas, en el sentido propio de la palabra, no pa- 
rece que las conociera” (39). ¿Qué tiene de extraño que titule uno de los 
apartados del capítulo séptimo así: “Der geborene Heilige”, “El que ya 
nació santo” (243-247)? 

Schering sabe eludir muy bien el encuentro con los muchos fenóme- 
nos místicos conocidos en la vida de San Juan de la Cruz —¡cuántos más 
no quiso seguramente mantener secretos el Santo según su principio de 
“esconder los bienes de Dios”!—. Pero naturalmente no puede evitarlo con 
la visión del Cristo, transmitida a la posteridad por el dibujo hecho de 
mano del mismo Santo, al que el autor alemán concede “plasticidad audaz 
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> perspectiva estupenda”, “lo mismo que si estuviese siendo vista con los 
ojos de Dios” (259s). ¿No sería ésta la forma más intensa y relevante de 
visiones místicas de tipo representativo? 

Pero no sólo no reconoce el autor los carismas en que abundó la vida 
del Santo, sino también, muchas de las dotes naturales, que ciertamente 
poseyó. Lo ve “líricamente confuso, torpe hasta mover a compasión, in- 
experto en las cosas de este mundo” (275); incapaz de “gobernar cualquier 
humana sociedad, ni convento alguno” (327), por lo que “hasta su muerte 
no pudo ocupar en su Orden ni puestos especiales ni cargos relevantes”; 
“pasó inadvertido en oscuridad y soledad” (324). Abandonado, grandemen- 
te incomprendido, despreciado, perseguido (327), tratado incluso como un 
malhechor por sus hermanos en La Peñuela, calumniado por todos y apa- 
sionantemente combatido (332), sólo se hizo valer y se acreditó —según 
Schering— como paciente consumado. 


Positivamente tuvo que sufrir extraordinariamente. Su humildad reci- 
bió plenitud sólo tras haber dado prueba de ella ante éxitos personales no 
despreciables, y su belleza con la luz de su sonrisa, que la transfiguró. 
Esta luz falta totalmente en la obra del teólogo protestante. Y sin embar- 
go, Juan de la Cruz, a su manera, fué una figura tan fascinadora, como 
Teresa de Jesús. Dejemos que lo diga la magnífica Vida de San Juan de 
la Cruz, del malogrado P. CrIsóGoNO DE Jesús SACRAMENTADO, O, C. D., con 
ediciones españolas, norteamericana, italiana e inglesa y cuya versión ale- 
mana, en la que hemos puesto nuestro mejor y personal esfuerzo, se está 
imprimiendo justamente en estas fechas en la gran editorial Ferdinand 
Schóningh de Paderborn. Esta obra ofrece también la justa posición a 
guardar en numerosos detalles, errores objetivos, cambios de nombres, 
fechas, etc., que se le han deslizado a Schering. Así, v. gr.: Catalina Alva- 
rez no fué con tres niños a Medina del Campo (234); no fué María Bau- 
tista la testigo de las elevaciones del Santo en el convento de la Encarna- 
ción (109); ni fué “el joven dominico Báñez” quien se puso de parte de 
Teresa de Jesús en el Consejo de la Ciudad de Avila (210); ni San Juan 
de la Cruz mantuvo entrevista alguna con el P. Rubeo en Medina en 
1567 (214); ni el Santo fué fundador del convento de Pastrana (275); ni 
fueron franciscanos los Visitadores Apostólicos de los Carmelitas (277), etc. 

Schering se esfuerza honrosamente por demostrar que ambos santos, 
Teresa de Jesús y Juan de la Cruz, “se supieron una sola cosa, a pesar de 
todas sus contradicciones; no sólo en su querer y en la obra que les esta- 
ba encomendada, sino una sola cosa también en su vida más íntima” (40). 
También es exacta la apreciación de Schering de que “estas dos almas es- 
cogidas se encontraron la una con la otra”, “no en una vida íntima de 
sentimiento, mucho menos aún en exaltaciones de tipo sensible o en fu- 
siones sentimentales, sino precisamente en lo contrario, en un ideal as- 
cético, que significó para cada una de ambas el combate contra el propio 
sentimiento” (255). Opina incluso el autor que por este motivo “sólo se 
atrevieron a conservar a través de la reja del locutorio”, lo cual “profun- 
dizando un poco”, significó “en cierta medida expresión de una íntima an- 
gustia del uno por el otro y al mismo tiempo un miedo inconsciente de sí 
mismos” (258). Digámosle a la buena voluntad de Schering que en los con- 
ventos de las Carmelitas no existe otro lugar de trato comunitario posi- 
ble con el exterior, que el locutorio dividido por la reja de clausura. Más 
que “un poco”, es posible que aquí el autor haya “profundizado... dema- 


siado”. 
No ha logrado por el contrario dar con la médula más íntima del ele- 
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mento común a ambos místicos, cuando concluye que es “para decirlo con 
una sola palabra, la tendencia ascética” (270). Nosotros opinamos que con 
sólo eso no serían algo único y perfectamente unido en “lo más íntimo de 
su vida”. Hay algo más íntimo que la ascética, que es Dios. Teresa de Je- 
sús y Juan de la Cruz son una sola cosa en el misterio del Carmelo: amar 
a Dios, total, inmediatamente, sin la ligadura ni el obstáculo de cualquier 
otra clase de compromisos o amores. Ambos santos testimonian el centro 
de su más íntima unión, cuando la Santa escribe: “Dios sólo basta”. Y Juan 
de la Cruz: “El amar es obrar en despojarse y desnudarse por Dios de todo 
lo que no es Dios” (Subida II, 5, 7). 

Esta frase del Doctor Místico viene, sin embargo, a dar cierta razón a 
Schering, al final de nuestro comentario. Porque sólo el que ama practica 
por amor la verdadera ascesis: “Amar es obrar en despojarse”. Esta asce- 
sis brota del amor de Dios y en él termina. Así es como puede aceptarse 
la ascética como punto clave para ese acercamiento y esa nota común 
que constituyeron el ideal y la vida de ambos Padres del Carmelo Refor- 
mado. 

Sirvan estas páginas a mejorar puntos oscuros de esta obra que cons- 
tituye un verdadero esfuerzo. 


María Corpis, O. C. D. (ODA SCHNEIDER) 
Carmelo de Mayerling (Austria) 
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SOBRE MI LIBRO 
«LA REDEMPTION PAR LE SANG» 


En el pasado número de octubre-diciembre de 1960 de esta misma Re- 
vista [19 (1960) 525-530], el P. Urbano del Niño Jesús ha escrito una nota 
bibliográfica de cinco páginas sobre mi libro La Rédemption par le sang 
(Paris, Artheme Fayard, 1959, 19,5 cm., 119 p.). Agradezco, ante todo, la ob- 
jetividad e imparcialidad con que ha examinado mi obra (p. 525-527). Hace 
a continuación varias observaciones a propósito de la misma (p. 527-530), 
concluyendo así: «Tales son algunas de las reflexiones que la lectura del 
libro del P. Philippe nos ha sugerido, y que, con ánimo fraterno, sin el 
menor espíritu de crítica, ofrecemos al autor y a los lectores de su intere- 
sante obra» (p. 530). Veo en estas palabras una invitación a proseguir el 
diálogo, y la acepto gustoso; trataré de ser breve. 


I.—En el texto del P. Urbano (p. 528, 3, hacia la mitad) se lee: «Sobre 
esta condena me permito uña pequeña reserva», etc. Tocante a este punto, 
querría recordar aquí lo que ya escribí sobre el mismo en la p. 14 de mi 
libro, a saber: 

1) «Sería muy injusto juzgar a los autores citados simplemente desde 
el solo punto de vista ofrecido por los textos aducidos, porque siempre será 
posible hallar algún error incluso en escritos por otra parte excelentes.» 

2) «Pero el error siempre es error, por más que se le presente engas- 
tado en un estuche cuajado de verdades puras; precisamente, en tales cir- 
cunstancias, resulta, hasta cierto punto, más peligroso que si se hallara 
acompañado de muchos otros errores.» 

También el gran público tiene derecho a la verdad. 


11 —Evocando el texto «Iniquum enim et crudele, etc.» (sic), escribe el 
P. Urbano: «Pero este texto, que tiene un gran influjo en la exposiciól), 
como hemos visto [es mío el subrayado], necesita un pequeño comentario» 
(p. 529). Confieso llanamente que ignoro en absoluto dónde ha podido el 
P. Urbano «ver» esto, puesto que dicho texto («iniguum enim et crudele 
videtur esse quod innocens passioni et morti tradatur», III, 47, 3, obj. 1) ja- 
más me ha servido de apoyo para excluir en nombre de Santo Tomás la jus- 
ticia vindicativa: jamás me he apoyado en dicho texto, ni en su letra ni en 
su sentido. 

No eñn su letra: no lo he citado una sola vez en mi libro. No en su sen- 
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tido: si se me dice que he tomado el pensamiento donde escribo (p. 56) (sin 
encomillado): Sería injusto y cruel castigar a un inocente en el lugar del 
culpable, y en otros puntos parecidos, responderé que de propósito he es- 
erito castigar y no entregar. Estos dos términos tienen significado total- 
mente diverso en Santo Tomás, y sería un grave contrasentido usarlos in- 
distintamente. Castigar (punire) a un inocente va directa y simplemente 
contra la justicia; entregar (tradere) un inocente a la muerte será bueno 
o malo, según las circunstancias, y, ante todo, según que dicho sujeto ino- 
cente preste o no su consentimiento. Remito al lector a los textos citados 
en las p. 56-57, referentes al punire, con mi comentario de la p. 58, y en las 
p. 65-66 a propósito del tradere. 

Aun cuando el texto de la cuestión 47, 3, obj. 1, hubiese sido favorable a 
la exclusión de la justicia vindicativa, por sí solo no hubiera sido utilizable 
como prueba en tal sentido: 1. por expresarse con un videtur, «parece», 
fórmula no apodíctica, y 2.%, y sobre todo, porque —como nota el mismo 
P. Urbano— perteneciendo este texto a la primera objeción, tiene que ser 
interpretado a la luz del corpus y del ad 1 um. 

El texto de la III, 47, 3, ad 1 um, que se cita, en su primera parte, en 
la p. 66 (sin omitir las palabras «contra eius voluntatem», términos en los 
qus justamente insiste el P. Urbano), viene a confirmar óptimamente la doc- 
trina expuesta en el cuerpo del artículo anteriormente citado. El mismo 
texto se cita, en cuanto a la segunda, parte, en la p. 79; en dicha cita, coin- 
cidiendo con la afirmación del P. Urbano, no tengo dificultad alguna en re- 
conocer en la severitas el ejercicio de la justicia divina. Sin embargo, como 
considero evidentemente excluída del pensamiento de Santo Tomás la jus- 
ticia vindicativa de parte del Padre contra Cristo Redentor, resumo el pen- 
samiento del Santo Doctor en la expresión «justicia de misericordia», inspi- 
rándome en la fórmula de Santa Teresa del Niño Jesús víctima. de miseri- 
cordia, cosas que explico ampliamente en las p. 73-86. 


I11.—Con respecto a Lercher, citado por el P. Urbano (p. 529), indican- 
do que se refiere a Santo Tomás, Suppl. q. 12, a. 1-2, hago notar que estos 
artículos del Suplemento ño versan sobre nuestra cuestión «de la satis- 
facción vicaria de Cristo», sino sobre el problema de la satisfacción en el 
tratado de penitencia. Y a este propósito, es oportuno recordar que las in- 
vocaciones Jesu poenitens, Jesu poenitens pro nobis, Cor Jesu poenitens, 
Cor Jesu poenitens pro nobis fueron prohibidas por el Santo Oficio el 15 de 
julio de 1893. 


IV.—Escribe el P. Urbano: «El P. Philippe nos perdone si juzgamos su 
fórmula confusa por haber introducido en ella conceptos heterogéneos» 
(p. 529). Nada tengo que perdonar, puesto que la discusión teológica es per- 
fectamente lícita. Podría yo responder con un pensamiento de Pascal: «On 
ne montre pas sa grandeur pour étre á une extrémité, mais bien en touchant 
les deux a la fois, et remplissant tout l'entre-deux» (éd. Brunschwicg, frag- 
ment 353). Es característico de todo misterio incluir extremos aparentemen- 
te antinómicos desde nuestro punto de vista humano (Dios, «uno y trino» ;. 
«Verbo carne»; María, «Madre y Virgen», etc.). 


PHILIPPE DE LA TRrINITÉ, O. C. D.. 
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H. VON CAMPENHAUSEN: Die Askese im Urchristentum. Túbingen, J. C. B, Mohr 
(Paul Siebeck), 1949, 23 cm., 48 p. 


Es un trabajo de investigación, no es un libro. Hace el número 192 de la 
Sammlung gemeinverstándticher Vortráge und Schriften aus dem Gebiet der 
Theologie und Religionsgeschichte. Y el tema elegido es de gran interés. 

Siempre habíamos creido que la ascesis, fué una herencia gloriosa que la 
Iglesia recibió de labios del Maestro. No fué algo importado de fuera, ni creado 
por ella misma independientemente de Jesucristo. El autor de este opúsculo nos 
viene a decir que estamos equivocados. Jesucristo nada dejó mandado ni esta- 
blecido en punto a Ascética. Protestante, aborda el problema en las fuentes bí- 
blicas del Nuevo Testamento. El intento de su ensayo es seguir de cerca la sig- 
nificación de la vida ascética en el más primitivo cristianismo: en el de Jesús. 
Reduce su investigación a estos tres puntos fundamentales: pobreza, ayuno y 
castidad. El espíritu que anima a su investigación está concretado en estas pala- 
bras: “La cuestión decisiva para nosotros no debe ser, cómo y en qué forma fué 
mandada y ejercitada la ascesis en el cristianismo primitivo, sino en qué sen- 
tido y con qué espíritu pudo hacerse esto y qué significación tiene la ascesis en 
relación con el mensaje de Cristo como una forma especial y una posibilidad de 
imitación suya” (p. 11). és 

Es un trabajo meritorio y bien llevado de investigación y en la teología pro- 
testante de positivos valores. Pero ya chocan desde el principio algunas afirma- 
ciones, como v. gr. que el relato de los Hechos 2,4s, aparte de que es legendario 
es exagerado. Después de leido todo el trabajo podemos afirmar que está todo él 
elaborado a base de dos principios: uno teológico, la fe sin las obras basta; 
otro exegético, la teoría de la Formgeschichte con sus postulados inadmisibles, con- 
traponiendo las palabras originales de Jesús a las de los Evangelistas. En rea- 
lidad toda la exposición tiende a probar la verdad de las palabras con que con- 
cluye el trabajo: que la voluntad de Dios exige solamente la fe. Cristo no mandó 
en lo que a estos tres puntos se refiere ninguna ascesis. 

De estos principios se deduce fácilmente la arbitrariedad con que se puede 
proceder para retener o negar como palabras originales de Cristo las que con- 
vienen o no con ellos; la contraposición que se establece entre los distintos evan- 
gelistas entre las que tiene como palabras originales de Cristo y los textos del 
resto del N. T.; la facilidad con que se afirma qué textos, que hablan claramente 
de ascesis, han sido añadidos posteriormente, como los referentes al ayuno de 
Mt 17, 21; Mc 9, 29, o que contra las inclinaciones sexuales como tales no existe 
ninguna palabra de Jesús y que lo que afirman los Evangelistas acerca de la 
virginidad no puede ser en su forma actual palabra original de Jesús. Lo de los 
eunucos (Mt 19, 10-12) no puede ser entendido a la letra, es una alegoría, etc. Todo 


(*) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en las listas de libros recibidos. 
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arranca de los mismos principios que no es cosa de rebatir aquí. La ascética 
deriva del mundo helenista, donde desde el principio gozaba de mucho favor y 
amplitud. Por eso no duda en hacer a San Pablo helenista y asceta en contra 
de lo que fué Cristo. 

Junto a estas existen otras inexactitudes o falsedades como la de que el Nue- 
vo Testamento no conoce ninguna atadura voluntaria por medio de un voto y 
rechaza en primer término aquel cambio “gnóstico de la obediencia cristiana 
con la renuncia ascética de cualquier riqueza o posibilidades terrenas a causa 
de su impureza” (p. 47), como si esto hubiera existido en la Iglesia. En general 
acentúa excesivamente una disociación entre ascesis y espíritu interior cuando 
enfoca la ascesis del cristianismo, totalmente contraria a las enseñanzas del mis- 
mo. Y. no quiero dejar de notar que un autor tan liberal a lo largo de todo su 
trabajo, que no duda en admitir como alegoría el relato de los eunucos, siga ad- 
mitiendo la realidad de hermanos de Jesús (p. 42) en el Evangelio. 

Entre tantas cosas inadmisibles para un católico en plan puramente crítico 
exegético, notamos con gusto esa insistencia en que el valor de la ascética nace 
precisamente de que sea por amor a Cristo. 

Recomendable como exponente del pensamiento protestante extremista acer- 
ca de un punto tan interesante como la ascesis en el Cristianismo más primitivo. 
Utiliza bastante bibliografía, toda protestante.—RoMÁN DE LA INMACULADA O. C. D. 


AURELIUS AUGUSTINUS: Psychologie und Mystik. (De Genesi ad litteram 12.) 
Einsiedeln, Johannes, 1960, 19 cm., 99 p. 


Se trata de la primera versión al alemán del libro 12 de Genesi ad litteram 
en que San Agustín expone su teoría sobre el conocimiento profético y místico. 

La importancia de San Agustín en la mística de todos los tiempos por la fuer- 
te influencia que ha dejado sentir en el correr de los siglos no puede ser discu- 
tida. Si acaso todavía no se la ha estudiado tan detenida ni extensamente como 
se merece. Por eso resulta siempre interesante cuantos estudios se orienten en 
este orden o el análisis de aquellas obras suyas en que trató exprofeso el tema 
como la actual, que además ofrece la ventaja de ser la última que salió de sus 
manos sobre este particular. 

En úna nota introductoria de 23 páginas, Korger y Urs von Balthasar ama- 
lizan y exponen primeramente la teoría de San Agustín sobre el conocimiento 
y sus clases en este punto, recalcando que a pesar de su procedencia platónica 
en cuanto a la terminología, en cuanto a su estructura y contenido, es esencial- 
mente bíblica y de carácter sobrenatural. A esto se reduce su platonización del 
cristianismo, porque su postura arranca únicamente del pensamiento espiritual 
concreto de la Revelación. La noción de conocimiento en San Agustín no pres- 
cinde nunca de su carácter sobrenatural. Vida y muerte, pecado y justificación, 
crucifixión y resurrección, Trinidad, cristocentrismo son realidades que deben 
tenerse en cuenta cuando se analiza el pensamiento de San Agustín sobre el co- 
nocimiento. Su ontologismo no es natural ni gnoseológico sino sobrenatural: los 
limpios de corazón pueden ver a Dios. 

En segundo lugar explican tres fórmulas usadas por el Santo en este libro: 
la jerarquía de cuerpo-alma-espíritu con su correspondencia en el orden cognos- 
citivo: conocimiento corporal, imaginativo e intelectual. El significado de espí- 
ritu y espiritual como imaginación e imaginario de procedencia porfiriana, si 
bien con contenido inmaterial distinto del material que encierra en los neopla- 
tónicos, cuya traducción a veces resulta difícil; y la importancia que supuso la 
consciente nivelación de todas las imaginaciones del segundo campo de conoci- 
miento al plano de la psicología. Apologéticamente fué una posición ganada con- 
tra las teorías paganas de los daimones y sobre todo contra la casi divina y na- 
tural fuerza de divinización inherente al alma. En su lugar postula influjos ex- 
teriores de ángeles y demonios. De esa postura arranca la diferencia que estable- 
ce entre las visiones de Isaías, Ezequiel, Daniel y San Juan en el Apocalipsis, 
por una parte, y las de San Pablo y Moisés por otra sin fundamento en la Reve- 
lación, y el bajo aprecio en la Edad Media de todo lo que en la mística cristiana 
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era conocido por visión hasta San Juan de la Cruz. Algunos llegan a deducir 
de esta nivelación que después de la Ascensión hasta el día del juicio final las 
apariciones de Cristo son puramente visiones psicológico-imaginarias. 

Tanto para el texto como para las notas que van al fin del libro se han te- 
nido en cuenta los últimos y más recientes estudios sobre San Agustín de los 
que se ofrece una nota bibliográfica.—RomáN DE LA INMACULADA OCD. 


P. BOLAND, O. S. B.: The Concept of Discretio Spiritum in John Gerson's “De 
Probatione Spirituum” and “De Distinctione Verarum Visionum a Falsis”. 
Washington, The Catholic University of America Press, 1959, 22,7 cm. X + 
+ 170 p. 


Normas de discreción de espíritus son necesarias en todo tiempo, pero espe- 
cialmente cuando abundan los gustos por las revelaciones, profecías y todo lo 
milagroso. A esta necesidad, entonces más sentida, obedecieron estas obras de 
Juan Gerson cuya priméra versión al inglés nos ofrece el P. Boland en este 
trabajo. 

Forma el número 12 de The Catholic University of America Studies in sacred 
Theology y es parte del trabajo presentado por su autor para adquirir el grado 
de Doctor en Sagrada Teología. Esto debe tenerse en cuenta para valorar los 
méritos de este estudio. 

Juan Gersón tuvo el mérito de ser el primero que escribió de intento sobre 
estos temas, formulando normas sabias en que, junto a la Escritura Sagrada y la 
Teología, incorpora la medicina adelantándose a su tiempo al ver de una manera 
tan clarividente las relaciones entre medicina y religión. Esto solo merecía que 
se le dedicase un estudio como el actual. 

En el primer capítulo se analiza el ambiente histórico general de la época, el 
siglo catorce. Siglo de un floreciente misticismo y seudomisticismo. Entre los 
muchos autores distinguidos de aquel siglo destaca el Canciller de la Universidad 
de París. La nota de nominalista y conciliarista ayudaron a aumentar su pres- 
tigio. A su vida azarosa y personalidad relevante está dedicado la mayor parte 
de este capítulo. 

El capítulo segundo está consagrado a exponer el concepto de discreción de 
espíritus a base de las enseñanzas de los autores actuales de espiritualidad más 
destacados en la materia. Algunos nada más. Y el tercero al estudio de las fuentes 
de donde se saca el concepto que Gersón tiene de discreción de espíritus: sus 
obras sobre esta materia y algunos sermones, editores y autores que lo han es- 
tudiado. 

Los capítulos cuatro y cinco son la versión al inglés de las obras menciona- 
das en el título de este estudio, con su comentario, que no ofrece nada especial, 
si no es alguna cita de los tres o cuatro autores modernos que están presentes 
a lo largo de todo este estudio. 

Una conclusión valora la aportación de Gersón en la materia de la discreción 
de espíritus, la sintetiza y la resume en algunas reglas. 

Una nota bibliográfica y un índice cierran esta tesis doctoral cuyo mérito 
principal consiste sin duda en poner de actualidad una doctrina y un autor tan 
calificado en materias espirituales como Juan Gersón.—-RoMÁN DE LA INMACU- 
LADA OCD. 


P. BERTHELON: Le message du Pere Chevrier. Le Puy, Xavier Mappus, 1960, 
23 cm 167*D. 


Como quiera que en los escritos del P. Chevrier no existe un tratado de es- 
piritualidad ordenado, es la declaración del P. Berthelon compilador de dichos 
escritos, tampoco en el “mensaje del Padre Chevrier” se encuentra una doctrina 
hilada que le defina con exactitud dentro de una escuela de espiritualidad. 

A pesar del orden que el autor ha introducido en los escritos del P. Chevrier, 
no responden éstos a un cuerpo de doctrina, sino que se trata de un orden con- 
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vencional rellenado con testimonios, los más significativos, de distintas épocas 
del P. Chevrier. El autor del libro confiesa la dificultad de esta compilación, 
—es difícil entre lo mejor dejar lo bueno— y, con un esfuerzo que nos corres- 
ponde agradecer, nos ofrece el pensamiento del P. Chevrier en los siguientes 
puntos: Conocimiento de Jesucristo; Adhesión a Jesucristo; Llegar a ser espiri- 
tual (Hacer de su cuerpo una hostia viviente. La devoción al Espíritu Santo. 
La obediencia. La pobreza); La Cruz; Practicar la Catequesis; Conclusión; Dar la 
vida. 

En líneas generales le encontramos bajo la influencia de los RR, PP. Capu- 
chinos, él es terciario, de donde nace lógicamente su acentuado espíritu de po- 
breza para el que halla un estímulo más en su visita al Santo Cura de Ars. Este 
espíritu de pobreza va acompañado de un sentido absoluto de negación cuyo 
exponente se encuentra compendiado en lo que llama Tableau de Saint-Fons 
(conjunto de máximas). No deja de sernos una nota simpática y significativa 
que el P. Chevrier haya vivido “en el convento de los Padres Carmelitas, para 
rogar allí un poco a Dios y estudiar la pobreza de Nuestro Señor (p. 25). Efec- 
tivamente, es en la pobreza de la “creche” —pobre en la habitación, en el ves- 
tido, en el alimento..., etc.—, continuada en la negación propia de la “croix” 
—morir a su cuerpo, a su espíritu, a su reputación... en el silencio, en la plega- 
ria, en la penitencia..., etc.—, donde se basa el fruto de la caridad del “taberna- 
cle” -—dar su cuerpo, su tiempo, su salud..., etc.—. 

El P. Chevrier encauza su espiritualidad a la formación de verdaderos discípu- 
los de Cristo, verdaderos sacerdotes entregados a la imitación de Cristo en el 
hermoso campo de la catequización de chiquillos pobres, abandonados, diríamos, 
a la pseudo-ciencia de los instintos. 

Aparte de la doctrina que encontramos en Le message du Pere Chevrier pues- 
to que, como nos dice su comentador, dicho mensaje no es el esfuerzo de un es- 
tudio sino la plasmación de la experiencia de una vida, tenemos que esta vida 
está perfectísimamente retratada junto con un material psicológico, lo suficiente 
para componer la personalidad del P. Chevrier. 

En su sentida oración de la p. 42 se manifiesta como el hombre de inquietud 
apostólica que excita con Cristo sus inquietudes al mismo tiempo que viene a 
reposar en Cristo de estas mismas inquietudes. 

El P. Chevrier es sincero, con una sinceridad que le hace redactar cartas tan 
simpáticas y tan perspicaces como la dirigida a Madame Franchet (p. 128). 

Tiene un corazón de padre, no faltándole una palabrita de consuelo o de aviso 
a cada una de sus religiosas, y se interesa cuanto puede por los niños y personas 
enfermas, repitiendo varias veces la obligación de darles cuanto necesiten: “Dad 
a los que están enfermos el vino y carne que sea necesario. Nosotros no reco- 
gemos los niños para hacerles sufrir...” (p. 64). 

No le falta el gesto humorista, como se manifiesta al hablar del cochero 
M. Suchet: “Habrá que avisarle unos días antes [se trata de ir a la estación], 
para que no llegue al día siguiente..., puede ser que camine más de prisa por la 
vía espiritual que por la vía temporal” (p. 94). 

Cierro esta recensión felicitando y agradeciendo al P. Berthelon este acertado 
compendio de las obras de su Padre Fundador, sugiriendo acerca del último pun- 
to que mencionaba, el interés de un estudio psicológico del P. Chevrier, recono- 
ciendo la importancia del mensaje de dicho Padre que no debe faltar en una 
biblioteca que ofrezca espiritualidad a quienes de ella tienen sed. Asimismo, 
hago votos porque los Padres del Prado tengan en un día no muy lejano el re- 
conocimiento oficial de la Iglesia de que el P. Chevrier llegó a convertirse en 
su vida en “buen pan” según expresión suya: “El sacerdote es un hombre comi- 
do. Es necesario llegar a convertirse en buen pan».—FÉLIX DE La Eucaristía OCD. 


R. M. FERNANDEZ, C. SS. R.: Espiritualidad redentorista. Madrid, El Perpetuo 
Socorro, 1959, 16 cm., 952 p. 


; El fondo denso del libro desarrollado con orden filosófico y con claridad me- 
ridiana se recomienda como obra clara y clave para todos los que quieran cono- 
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cer detenidamente el espíritu redentorista y animarse más a amar a Nuestro 
Redentor con el ejemplo de estos religiosos. 

La obra no sólo va dirigida a los Redentoristas sino a toda persona ansiosa 
de santidad. 

El autor para ello se vale de una introducción muy provechosa y de una 
parte fundamental, que divide en cinco partes o predicables. En la primera trata 
de fundamento genérico del Redentorista, donde explaya la vía ascética, basada 
en el temor y amor a Dios y en el amor a Jesucristo; tratado muy amenamente. 
En la segunda desarrolla el desenvolvimiento específico “intra muros”, basada 
en la práctica de las virtudes teologales y en los votos-virtudes (teniendo una 
para Cada mes), buscando así la transformación en Jesús, terminando esta se 
gunda parte con un sustancioso estudio sobre la oración y la abnegación reden- 
torista. Esta segunda parte es la más extensa, substancial y llena. En la tercera 
trata de su característica diferencial, o sea, de su vida externa (apostólico-misio- 
nera) hecha en colaboración con Cristo y con sus Hermanos y Hermanas, des- 
arrollada conforme a sus instituciones. En la cuarta, de su vitalidad propia a 
través de la oración (rezada) y devociones; pero en sentido misionero, ya desde 
la etapa inicial del “Jovenado” hasta la oración favorecida o último grado. 
Y en la quinta, su aspecto accidental, donde nos dice su celo por la gloria de 
Dios y la salvación de las almas, analizándolo y dividiéndolo en accidentes pre- 
dicamentales. Como conclusión trata del voto de perseverancia hasta la muerte. 

Toda la obra está basada en la Regla, Constituciones, Circulares, Cartas y en 
la vida ejemplar del Redentorista.—RAMIRO DE S. JosÉ OCD. 


E. H. SCHILLEBEECKX: Le Christ Sacrement de la rencontre de Dieu. Paris, 
Cerf, 1960, 20 cm., 270 p. 


En 1959 el P. Schillebeeckx sacó a luz la tercera edic. de su obra sacramen- 
tal Christus sacrament van de godsontmoeting (publicada por vez primera en 
1957, con un título levemente modificado), sobre la que el P. A. Kerkvoor- 
de, O. S. B. ha hecho la versión francesa que publican Les Éditions du Cerf. 
El autor, casi desconocido del público español, es un maestro en teología sacra- 
mentaria, a cuyo estudio ha dedicado muchos años y sobre la que ha publica- 
do bastantes trabajos en lengua holandesa. Eso ha impedido su difusión en el 
ámbito teológico. 

La obra lleva un subtítulo, que no hemos copiado en el encabezamiento: 
Estudio teológico de la salud por los sacramentos. Este subtítulo define su am- 
plitud y su característica fundamental. Esta podría definirse diciendo, que la 
obra presenta los sacramentos (Cristo-Iglesia —los siete signos de la gracia—) 
dentro de la gran corriente de la economía de la salvación, en una visión viva, 
dinámica, trascendiendo el ritualismo escolástico sacramentario y acentuando el 
poder de contacto íntimo que establecen con Jesucristo y con Dios. El fondo del 
problema está en declarar la presencia de Dios en Jesucristo (sacramento) y la 
presencia de Jesucristo en los demás sacramentos, para llegar así a través del 
estudio de los signos a establecer las leyes de ese contacto misterioso y sobre- 
natural, fuente de la vida del alma. La obra está dentro del marco y del am- 
biente de la teología vital, positiva, efectiva de nuestro tiempo. Pero este carác- 
ter no es exclusivo. Sería un defecto si lo fuera. Debe destacarse el valor es- 
colástico y positivo, en que el autor fundamenta y apoya sus razonamientos. 
Conoce muy detalladamente la doctrina patrística, sobre todo de San Agustín, y 
la doctrina de Santo Tomás, que interpreta con profundidad, generalmente. 

En primer lugar deben destacarse los dos aspectos del libro, perfectamente 
ensamblados: espiritualidad y teología, que contribuyen a realzar su interés. Cier- 
tamente, un conocimiento más profundo, más exacto, más objetivo de la pre- 
sencia de Jesús en los sacramentos, de su virtualidad y eficacia, una conciencia 
wiva del contacto que se establece entre el alma y Dios, mediante los signos sa- 
eramentales, pueden representar uno de los medios más eficaces para la vida 
espiritual. 

Es difícil captar con exactitud en algunas ocasiones el pensamiento del au- 
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tor. El prologuista nos previene ya desde el principio de esta dificultad y de 
este tropiezo. La densidad de ideas no puede encerrarse con claridad en tér- 
minos a veces imprecisos. Creemos que en ocasiones las ideas no quedan plena- 
mente esclarecidas. Ello exige grande reflexión, principalmente en lectores que 
no estén habituados a estos problemas y que no hayan seguido el curso de las 
discusiones en torno a la presencia de Cristo en los sacramentos. Algunas ideas 
fundamentales pueden ser discutidas. Por ejemplo, lo que se afirma acerca de la 
necesidad de los sacramentos, para nuestro encuentro y contacto con Cristo. 
Esto indudablemente no supone ni exige una necesidad. La ley de reciprocidad, 
que invoca el autor, no prueba más que una grande conveniencia. Y a lo sumo, 
podría haber sido la pertenencia a la Iglesia. La definición de Iglesia, dada en 
la página 76, puede ser exacta, no entendiéndola en toda su amplitud, sino en 
cuanto a su aspecto de santificación, que es el principal, si se quiere, como so- 
ciedad sobrenatural. Rechazando la explicación de Casel sobre la presencia de 
Jesucristo en los sacramentos, el autor da otra explicación, discutible en muchos 
puntos. Puede admitirse que la acción de Cristo, hombre-Dios en el sacramento 
es ultra-histórica, y que como tal no pasa (p. 89). Pero, ¿esa acción hace pre- 
sente entre nosotros en los sacramentos al Hombre-Jesús? Porque Jesucristo ins- 
tituyó los sacramentos en cuanto hombre. Si la cuestión se resuelve en sentido 
negativo, cae por tierra uno de los fundamentos del sistema del autor. Por esta 
misma razón, es discutible lo que afirma en la p. 71, sobre esa misma presencia. 
Creemos, contra lo que ahí se afirma, que en los sacramentos no se hace pre- 
sente la corporeidad celeste de Cristo, sino que está presente solamente por su 
virtud (excepción hecha del sacramento de la Eucaristía). Y creemos que esto 
en nada deroga la virtualidad y eficacia de la Redención. Antes al contrario, la 
exalta y realza más, ya que superada esa forma de presencia y sin el contacto de 
la presencia de la corporeidad celeste de Cristo, causa en los hombres todos los 
efectos de su Pasión y de su Muerte. Comprendemos que el tema es extre- 
madamente delicado y que está en vías de desarrollo y de esclarecimiento. Por 
eso, no podemos menos de agradecer al P. Schillebeeckx su valiosa aportación en 
estos problemas, tan vitales para la Iglesia, para la teología y para las almas.— 
ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD. 


J. M. ALONSO, C. M. F.: El Corazón de María en San Juan Eudes: I. Historia y 
doctrina.—M. Espiritualidad e influencias. Madrid, Coculsa, 1958, 19 cm., 278 
y 327 p. 


Forzosamente hemos de pecar de parcos, al querer resumir en estas breves 
líneas el contenido y los méritos de estos dos volúmenes, que tenemos el gusto 
de reseñar. En primer lugar, tiene el honor de encabezar la Colección Cor Mariae, 
dirigida por el P. Alonso, uno de los escritores españoles más competentes en 
esta materia. En segundo lugar, estos dos volúmenes creemos que constituyen 
el primer intento español de sintetizar y poner al día entre nosotros la doctrina 
admirable de San Juan Eudes sobre el Corazón de María. 

Hemos de decir además, en elogio de la obra, que estos dos volúmenes no 
son una simple explicación de la doctrina eudista, a modo como se escribe un 
libro de carácter espiritual y devoto, sin criterio y sin profundidad la mayor 
parte de las veces. La Colección Cor Mariae tiene unas pretensiones más ele- 
vadas, justas por otra parte, al intentar poner en manos del público culto es- 
pañol una literatura cordimariana seria y sólidamente doctrinal. En este sen- 
tido, creemos que estos dos volúmenes dejan bien definida y marcada la pauta, 
con una experiencia bien lograda, que es la mejor norma a seguir. 

El vol. I trata de la historia y de la doctrina cordimariana de San Juan Eudes, 
en sus aspectos generales. De aspecto histórico son los capítulos 1 y II, dedicados 
al estudio de la vida y obra de San Juan Eudes (c. 1) y al estudio especial de 
su gran libro: El Corazón admirable de la Madre de Dios, objeto principal de 
estos dos volúmenes, Los datos históricos encuentran su complemento en los 
capítulos siguientes, sobre el contenido doctrinal de la obra (Cc. III) y sobre los 
fundamentos dogmáticos de la devoción cordimariana según el Apóstol y Padre 
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de esta devoción (c. IV). A los cuatro apartados especiales, en los que se reco- 
gen y enumeran esos fundamentos, el autor añade un quinto artículo, que cree- 
mos debe justamente ponerse de relieve, sobre: la teología del Corazón de María. 
En sentido constructivo, tal vez sea este el apartado más importante. 

Con idénticas características se desarrolla el vol. IL, sobre el sentido espiritual 
e influencias de la devoción eudista al Corazón de María. Una devoción con só- 
lidos fundamentos escriturísticos y dogmáticos, necesariamente tiene que gozar 
de una rica espiritualidad. El acierto del P. Alonso ha sido esquematizar y or- 
denar sus aspectos y valores espirituales (prácticas de piedad, corazón nuevo, re- 
lJigión y Amor, entrega, consagración, reparación). De grande interés es el apar- 
tado sobre el cristocentrismo cordimariano, cuya explicación puede justificar 
plenamente esta devoción y dar una respuesta a los malentendidos. En una pers- 
pectiva más amplia, creemos que el tema de la mística cordimariana (p. 99-130), 
precisa aun más delimitación. El dato experimental, a que se pretende llegar, 
dentro del marco de la vida espiritual y de la teología, fundamentalmente exige 
una presencia de la Virgen en el alma, que no sea solamente la de su acción ma- 
ternal, y que sea además bajo el prisma de su cordimarianismo. De otro modo, 
no saldríamos del campo del marianismo común. Creemos bien logrados los ca- 
pítulos restantes sobre la originalidad e influencias de la doctrina y devoción 
eudista. A su vez, alabamos el último capítulo, actualidad de San Juan Eudes 
oportunísimo para que muchos lectores de nuestros días se ambienten e infor- 
men adecuadamente sobre una devoción, que a veces se hace de menos por des- 
conocimiento. 

Hacemos votos por que los restantes volúmenes de la colección Cor Mariae 
se mantengan al mismo nivel que estos dos, que la inician, Creemos que con 
ello se conseguirán los fines que ham motivado su creación.—ENRIQUE DEL 
SAGRADO CORAZÓN OCD. 


P. BARRAU: La messe et le peuple aujourd'hui. Faris, Les Editions Ouvrieres, 
1959, 195 cm., 288 p. 


“Les Éditions ouvriéres” ofrecen una obra para el mundo obrero, según la 
intención de su autor, Paul Barrau, pero que no es exclusiva de este campo, sino 
que más bien parece una fuerte llamada que, partiendo del mundo obrero, golpea 
en la conciencia de los ambientes responsables de que la misa no se acomode a 
las masas de trabajadores. No olvidemos el título: La messe et le peuple au- 
jourd'hui. Es, por tanto, el libro de un tema muy al día; hacer actual la misa y 
darle la popularidad que tuvo en sus orígenes. 

Está dividido en tres partes. La primera titulada, Las masas ante la asam- 
blea cristiana, es una serie de objeciones contra lo que llamaríamos el ambiente 
externo, circunstancial, de la misa. Objeciones entresacadas de las mismas re- 
puestas de los obreros a una encuesta acerca de lo que pensaba el pueblo sobre 
la misa de hoy día. Las respuestas acusan un nivel más elevado del que pudiera 
suponerse en la masa obrera, dejándose entrever en algunos cierta ironía ridicu- 
lizante de las prácticas de hoy. En todas ellas resalta la exposición sincera de 
lo que ellos estiman sería conveniente en la misa, una sinceridad que Hega al 
punto de exagerar su juicio en materias que no le son de su competencia. ¿Qué 
decir cuando se piensa del canto gregoriano de la siguiente manera: “Il me sem- 
ble aussi que l'homme de 1959, sensible au jazz, aux accords dissonants de la 
musique moderne, se trouve devant le grégorien, á de tres rares exceptions 
pres, comme devant une langue inconnue”? (p. 53). 

El juicio que nos merece esta primera parte del libro es de muy interesante, 
como lo es el darnos a conocer la opinión del obrero urgiendo sus derechos, di- 
ríamos, de participar en la santa misa y quejándose de las dificultades que para 
ellos les supone el modo y circunstancias de la misa actual. Esta serie de obje- 
ciones parece nos va a enfrenta ante unas conclusiones demasiado revolucio- 
narias, y, sin embargo, en la segunda parte: Comprendre la Messe, nos encon: 
tramos con una exposición moderada, bien pensada y basada en la “Mediator Dei 
acerca de la cuestión: Faut-il reformer la Messe? de tal manera que, recordando 
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algunas de las insinuaciones anteriores, no sabe uno cómo compaginar el juicio 
posterior. Por ejemplo: después de acusar como empalagosas e inactuales las so- 
lemnidades litúrgicas de ciertas misas, se nos trae a la consideración las palabras 
de Pío XI acerca de la necesidad de la liturgia:” Composé d'un corps et d'une 
áme, homme a besoin des manifestations solennelles des jours de féte pour 
étre saisi et impressionné; la varieté et la splendeur des cérémonies liturgiques 
'impregnent abondamment des enseignements divins... Les cérémonies liturgi- 
ques solennelles sont une profession de foi en acte” (p. 86). 

También habla de la exageración de simbolismos en la misa, lo que la hace 
más incomprensible, contraponiéndola a la facilidad con que la idea proyectada 
en un cine se introduce en cualquier mente. 

La tercera parte de la obra corresponde a la práctica como dé su enunciado 
se deduce: Vivre la Messe. Está expuesta en varios capítulos llenos de vitalidad, 
quizá un poco exagerada cuando se trata de la “messe et engagement”, que pa- 
rece toma un derrotero algo político, sin mucha relación con la santa misa. 

Finalmente, se completa la obra con unas notas que ayudan a comprender 
mejor la idea que el autor ha querido sembrar en sus lectores. 

Felicito al autor por su idea, por su esfuerzo en inculcarla, y por la manera 
de expresarla, aduciendo con él la cita de M. Zundel: “La messe n'est point ache- 
vée tant qu'un corps est affamé, tant qu'une áme est meurtrie, tant qu'un 
coeur est blessé, tant qu'un visage est fermé, tant que Dieu n'est pas tout en 
nous».—FÉLIX DE La EUucaRIsTíAa OCD. 


L. GUIM CASTRO: Los dones del Espíritu Santo en tu vida. Barcelona, Editorial 
Seráfica, 1959, 195 cm., 318 p. 


La influencia del Espíritu Santo en la vida espiritual no ha sido valorada en 
su debido significado. El autor, teólogo profesional, ha escrito este libro para 
aumentar el conocimiento y la significación del Espíritu Santo en la vida de 
piedad. 

La materia abordada es difícil de entender y más traducir a términos ase- 
quibles al lector medio. 

El P. Guim parte del dogma de la Trinidad y muestra la trama de la acción 
santificativa del Espíritu Santo, el desarrollo de los Dones, descendiendo al fun- 
cionamiento de cada uno, terminando con unos capítulos apologéticos y de invi- 
tación al culto del Espíritu Santo. Tarea difícil pero que el autor ha llenado 
cumplidamente. 

Recomendamos el libro a los seglares que quieren dar una sistematización. a 
su vida de cristiano por exigencias de su apostolado. En el presente libro en- 
contrarán apoyo e ideas que sostengan su trabajo de redimir al mundo.—JosÉ 
AGUSTÍN DE J. CRUCIFICADO OCD. 


UN CHARTREUX: Liturgie d'áme. Roma, Benedittine di Priscilla, 1959, 16'3 cm., 
Sp: 


El autor de este pequeño libro, escondido tras el anonimato de “un Cartujo”, 
es también autor de otros pequeños libros que son las delicias de aquellos que pien- 
san; que sienten; que desean y que aman. 

La presente obra —monólogo del alma con Dios sobre los oficios litúrgicos 
del domingo— es un libro que debería estar en las mesillas de todos los hospi- 
tales del mundo; a la cabecera de todos los enfermos; al lado de todos aquellos, 
que imposibilitados para asistir al templo, desean santificar el día del Señor. 

El autor, partiendo de que cada cristiano es sacerdote (1 Petr 2, 9), le enseña 
a celebrar su Misa en el santuario íntimo de su alma, valiéndose para ello de 
un número considerable, a través de toda la obra, de imágenes y comparaciones 
atrevidas y originales. 

Hace a continuación, en el segundo apartado del libro, unas reflexiones pia- 
dosas, pero originales también y robustas sobre los Salmos, Himno y Magnificat 
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de las vísperas del Domingo, que leerán con fruto y provecho todos aquellos que 
deseen profundizar en el sentido verdadero de las Vísperas del día del Señor.— 
LUcIANO DE J. CRUCIFICADO OCD. 


ZSOLT ARADI: Wunder, Visionen und Magie. Salzburg, Otto Miller, 1959, 21 cm., 
384 p. 


Lo milagroso siempre llamó la atención de las gentes. Sobre todo de las gen- 
tes sencillas. Es este elemento maravilloso, tomada esta palabra en toda su am- 
plitud, tal como aparece en la historia de la humanidad, el que autor analiza y 
expone. El tema está expuesto con gran competencia, soltura y chispazos de 
gracia anglosajona, si bien el autor es húngaro de origen, dentro de los límites 
propuestos. Límites que por parte de los destinatarios es no tenerlos. Creyentes 
y no creyentes, escépticos y anticatólicos. A todos tiene en perspectiva el autor 
cuando escribe. Por parte del contenido no intenta descubrir nada nuevo sino 
proporcionar los principios que se deben tener a mano cuando uno se enfrenta 
con las preguntas que levanta lo maravilloso. No deja de notar que no escribe 
ni como teólogo ni como maestro. 

El autor es un publicista. Editor y redactor de periódicos, corresponsal más 
tarde de periódicos húngaros y alemanes en Roma, agregado cultural en Milán 
y el Estado Vaticano. Desde el 1944 al 1948 se enroló en el ejército americano 
y hasta 1953 en la Voz de América. Actualmente es Profesor para la Historia de 
las Relaciones europeas y americanas y de Historia de Filosofía política en la 
Universidad de Seton Hill. 

De esta breve ficha se deduce ya el carácter del libro. A su estancia en Roma 
debe mucho del material aquí acumulado. 

Brevemente el contenido del libro es éste. Frimeramente analiza la naturaleza 
y clases de lo milagroso (34-53). El poder del demonio en el mundo en las variadas 
formas en que en el correr de la historia se ha presentado: maniqueismo, magia, 
brujerías, posesos, etc. (54-95); historia del ocultismo con sus formas y actitud 
ante él según las normas de la Iglesia (96-122); mística y esquizofrenia en sus 
múltiples relaciones (123-148). A continuación el autor relata una historia de los 
milagros y maravillas. Los milagros del A. Testamento (149-166); los del Nuevo; 
los de la Historia de la Iglesia en grandes pinceladas hasta nuestros días (193-236); 
Jos de nuestro tiempo deteniéndose en el Cura de Ars, D. Bosco, Bernadette, 
Teresita del N. Jesús, María Goretti, entre otros (237-265). Sigue la historiografía 
de las apariciones de la Virgen a Santa Catalina Labouré, la Salette, Lourdes 
con sus milagrosas curaciones, Fátima y otras de menor resonancia (266-319). 
En el capítulo siguiente pone en relación las adquisiciones de la ciencia moderna 
con los milagros: transubstanciación, resurrección de los muertos, entrada en 
habitaciones cerradas... (320-347). Cierra la obra un capítulo sobre el sentido del 
milagro en la historia (348-356). Un pequeño apéndice, notas, ficha bibliográfica 
e índice llenan las últimas páginas. 

Por esta enumeración de los temas tratados se puede fácilmente concluir la 
importancia de la obra. El material utilizado es sorprendente, los aspectos es- 
tudiados múltiples. Viene a ser como un manual práctico de lo maravilloso en 
el que brillan la amplia y segura información, prudente sensatez y clarividencia 
de juicio, observaciones oportunas y atinadas y gran sentido de la realidad. Cua- 
lidades todas indispensables en este género de obras. Sin ser profundo ni agota- 
dor de la materia resulta utilísimo a aquellos en quienes se pensó al escribirlo 
y llena plenamente los fines propuestos. Más que por la profundidad y el esco- 
lasticismo convence por su enorme sentido común al servicio de un material 
enorme. Más que teólogo es historiador, publicista, narrador, conocedor de las 
ciencias naturales. Su obra se lee siempre con interés creciente. Sabe pasar de 
una materia a otra con facilidad y soltura. Distingue los verdaderos milagros 
de los falsos, somete a la prueba de las ciencias modernas con sus enormes ade- 
lantos los milagros verdaderos, investiga y analiza las visiones y los milagros 
“sucedidos al presente. La obra resulta un importante trabajo de clarificación.— 
ROMÁN DE LA INMACULADA OCD. 
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J. SANCHIS ALVENTOSA, O. F. M.: Ejercitatorio. Teoría y práctica de Ejercicios. 
Espirituales. Vol. 1: Parte 1, La dirección de Ejercicios, Parte U, Curso de: 
Ejercicios para sacerdotes. Barcelona, Editorial Litúrgica Española, 1959, 20 
cm., 469 p. y 


AS 


— Vol. Il: Parte MI, Curso para religiosos. Parte IV, Curso para religiosas. Bar- 
celona, Editorial Litúrgica Española, 1959, 20 cm., 413 p. 


— Vol. 111: Parte V, Curso para la juventud masculina. Parte VI, Cimrso para 
hombres. Barcelona, Editorial Litúrgica Española, 1959, 20 cm., 361 p. 


— Vol. IV: Parte VIH, Curso para la juventud femenina. Parte VII, Curso para 
mujeres. Barcelona, Editorial Liturgica Española, 1959, 20 cm., 425 p. 


Ejercitatorio, Ejercicios, Ejercitaciones, Cursillos de Cristiandad..., realidades 
semejantes bajo una nomenclatura distinta más o menos adecuada. 

Bien pensada, divide el P. Sanchis Alventosa esta su obra en cuatro volúme- 
nes. Ofrece el P. Sanchis al Director de Ejercicios un buen amigo y compañero.. 
Mérito también muy aceptable de su obra es la adaptación de los ejercicios a 
la diversa tipología y a la condición diversa de cuantos asisten de ordinario a 
ellos: sacerdotes, religiosos y religiosas, juventudes masculinas y femeninas, hom- 
bres y mujeres, todas las posibles gamas sociales cristianas, en una palabra. 

El primer volumen, en su primera parte, Teoría y práctica de los ejercicios 
espirituales, es el que a nuestro juicio ofrece un valor más personal del autor 
Son estas primeras 250 páginas una jugosa Introducción práctica al problema 
de los Ejercicios, vistos desde la vertiente peculiar de la espiritualidad francis- 
cana; Introducción llena de felices observaciones, cargada de experiencias, rica 
en orientación. Comienza el autor por darnos una visión de los retiros ignacianos 
y su finalidad (c. 1). Seguidamente la estructura de los Ejercicios (c. 11). Un 
capítulo bien pensado y logrado dada la amplitud que le concede. El capítulo ITI, 
Ejercicios franciscanos, es de orientación histórica y bibliográfica. El capítulo IV 
estudia la adaptación del método ignaciano a la espiritualidad franciscana, au- 
tores franciscanos y ejercitantes franciscanos. El Director de Ejercicios (c. V) 
y el Ejercitante (c. VI) son de lo más perfectamente logrado dada la importan-- 
cia además del tema. Observaciones muy buenas hacen de estos capítulos una 
meditación para todo apóstol de los mismos. Las Meditaciones (c. VII) y las 
Pláticas (c. VIII) son el complemento de los anteriores. La Confesión en los Ejer- 
cicios (c.:IX), Elección de estado (Cc. X) y Reforma de vida (c. XI) son el fin 
hacia el cual van encaminando los Ejercicios. Sería necesario extenderse en la 
exposición de estos capítulos, pero por brevedad lo omitimos. Una sugerencia muy 
oportuna es la Adaptación de los Ejercicios según sea el ejercitante (c. XII). El 
capítulo XIII, finalmente, se refiere a los Problemas que el apostolado en torno 
a los Ejercicios supone. 

La segunda parte de este volumen comprende el Curso de Ejercicios para 

Sacerdotes. Las clásicas meditaciones: principio y fin, pecado, penas del mismo, 
la muerte, el juicio, la misericordia de Dios, etc., con unas meditaciones más en 
torno a Cristo ideal del sacerdote, ocupan el Curso que quizá creamos menos 
interesante, aunque reconozcamos, como decíamos antes, sus méritos. De todo este 
primer volumen no nos parece muy segura la posición del autor en las páginas 
119, 164, 172, 173, 184. Muy oportunas, sin embargo, las páginas 211, 250 y 256. 
: El Curso para Religiosos, en el volumen Il, es parecido al curso para sacer- 
diotes, con las indispensables adaptaciones al estado religioso. Hay variantes 
en el enfoque de las meditaciones, pero en general de tono corriente. El Curso 
para Religiosas lo pone ya el autor bajo el prisma preferente del amor, muy 
apropiado para la mujer que mo deja de ser la religiosa, manteniendo en lo sus- 
tancial un carácter parecido a la parte primera. 

El Curso para la juventud masculina, ya en el volumen tercero, gira en torno. 
al problema central de la vida juvenil: la elección de estado, en que, quiéralo 
o nO, se halla implicado el joven. Al fin y al cabo los Ejercicios de San Ignacio 
nacieron al conjuro de este problema. El autor tiene en cuenta los momentos 
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psicológicos del alma joven, su mentalidad, el ambiente, su lenguaje, y usa todo 
ello y mucho más para que el joven, en la encrucijada de la vida, salga de estos 
Ejercicios con la sensación de que su vida se ha lanzado por los caminos que 
Dios personalmente le ha trazado. La segunda parte de este tercer volumen 
comprende el Curso para hombres. La orientación de sus meditaciones es emi- 
- nentemente práctica: centrar en un plano positivamente sobrenatural toda la 
vida del casado, sin olvidar la condición de buen número de hombres que, en- 
redados en los asuntos y negocios del mundo, lo que buscan sustancialmente en 
el retiro de unos Ejercicios es la paz del alma lograda a través de una confesión 
bien preparada y bien hecha. Son meditaciones dirigidas al entendimiento y a 
la voluntad, en consonancia con la psicología del hombre adulto, seducido tam- 
bién por dos palabras mágicas: goce y placer. El autor aprovecha ambos motivos 
para tomar como punto de partida un elemento clave: el ansia de felicidad hu- 
mana. 

El volumen cuarto y último va dedicado al sexo débil: Curso para la juventud 
femenina y Curso para mujeres. El primero, como el de los jóvenes, va centrado 
también en el problema de la elección de estado. Los temas, sin embargo, y el 
esquema general están más de acuerdo con la personalísima psicología femenima 
joven. No se ha prescindido —sobre todo en las meditaciones básicas— de un cierto 
carácter intelectual, al objeto de obtener efectos verdaderamente duraderos y 
de convicción. El Curso para Mujeres es quizá el de orientación más específica 
de todo el Ejercitatorio. El público concreto a que va dirigido es tenido en cuenta 
del principio al fin rigurosamente. Su intento es revalorizar la función de la mu- 
jer casada, infundirle un alto respeto por su nobilísima misión, una honda con- 
vicción de su tremenda responsabilidad, una sobrenaturalización de su quehacer 
y de las prendas de su alma, de su vida, en una palabra. 

Deseamos a este Ejercitatorio del P. Sanchís Alventosa la más amplia de las di- 
fusiones y el más halagiieño de los éxitos.—ILDEFONSO DE S. María OCD. 


P. BARRAU, G. MATAGRIN: Agir en vérité. Paris, Les Éditions Ouvrieres, 1960, 
19 ecm., 128 p. 


Agir en vérité, es el título de un libro en el que vienen redactadas dos con- 
ferencias dadas a sacerdotes, capellanes de la Acción Católica Obrera. La primera: 
La révision de vie, fué pronunciada por Paul Barrau y la siguiente: L'engage- 
ment temporel, por Gabriel Matagrin. 

Barrau parte en su conferencia de la base de que cuanto mejor se conoce la 
teología, o mejor esclarecida está la fe, tanto más se es apto para afrontar la 
revisión de la vida. Por consiguiente, es teológicamente como va tratando su 
tema del que son capítulos: “Théologie des signes de la présence de Dieu”, “Théo- 
logie du discernement des signes”. Gira la conferencia en torno a esta revisión 
de la vida, cuya esencia describe en las primeras páginas y cuya adquisición va 
preparando mediante los capítulos que acabamos de enumerar. La révision de 
vie enfrentada por el mundo externo es un “ver los acontecimientos o las situa- 
ciones a la manera de Dios”. “Busca el punto de vista de Dios.” Enfrentada con 
uno mismo es “un misterio de conversión, de purificación y de transformación 
profunda de la mentalidad”. “Volver a encontrar a Dios, dice en otra parte, es 
el punto de vista de la revisión de la vida.” 

Gabriel Matagrin, para señalar el campo y el ideal de un apostolado «engagé» 
trata de ver la distinción entre lo natural y lo sobrenatural haciendo un breve 
y limitado estudio histórico-doctrinal acerca de «Qué es lo que vió y lo que no 
vió San Agustín de esta distinción». Habla después de la coordinación de la 
Iglesia y del mundo de lo sobrenatural y lo natural, llevada a cabo siempre por 
la mediación de Cristo y, luego, con Cristo, por la mediación de la misma Igle- 
sia y, capítulo muy importante, por la mediación de la conciencia del seglar, 
conciencia de que es hombre, basado sobrenaturalmente en “los motivos de fe, 
esperanza y caridad”. “L'Église et le monde se rejoignet dans la vie des lajes 
«qui essaient de réaliser dans leur conscience l'unité des deux intentions de ci- 
vilisation et de foi avec leurs harmoniques respectives.” 
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Nos sumamos a las enhorabuena que con motivo de estas conferencias han 
recibido merecidamente sus autores Paul Barrau y Gabriel Matagrin.—FÉLIx DE 
LA EUCARISTÍA OCD. 


27 


TH. SUAVET: Priéres d'espérance. Paris, Les £ditions Ouvrieres, 1960, 20'2 cm., 
160 p. 


La modalidad literaria no altera la naturaleza de esta publicación que está 
muy lejos de ser un manual de oraciones. Es una obra de formación Es ascética 
espiritual, en que se van conjugando en el doble molde de la plegaria y de la 
reflexión las más vitales relaciones del hombre con Dios, con la Iglesia y con 
el universo. 

Pretende informar de fe y amor las más protéicas situaciones del espíritu hu- 
mano y santificar los tiempos del día y de la noche con sus correspondientes 
vigilias y esporádicos insomnios. 

Pertenece a la misma familia literaria que Prieres o Réussir de Quoist y se 
hace sin duda interesante como aquéllos por su redacción llena de sentido prác- 
tico y por su adaptación a todo género de lectores, aun de los espiritualmente 
poco preparados.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


NO'TA'S DI BDBELTOWGARA PICAS 


Varios: Iniciación teológica. Vol. 111: La economía de la Redención. Barcelo- 
na, Herder, 1961, 22 cm., 756 p. 


La intención y propósito de los autores queda una vez más reflejada en el 
número primero de la Introducción: «No es presentar aquí una teología nue- 
va, una nueva consideración del dato revelado... sino iniciar a los principian- 
tes, a los estudiantes, en la teología tradicional» (p. 7). 

La obra contiene estos cuatro libros: Libro I, Jesucristo (p. 17-190). Libro 
Il, María y la Iglesia (p. 191-338). Libro III, Los sacramentos de la Iglesia 
(p. 339-653). Libro IV, La Parusía (p. 655-707) Siguen un léxico teológico e ín- 
dices escriturístico, de nombres y analítico. 

La imtención de los autores creemos que se cumple solamente en el orden 
general que han dado a los diversos libros. Han introducido el tema María- 
Iglesia, que no era tratado por la teología escolástica. Han incluído temas 
importantes en la Soteriología, que tampoco eran conocidos por la teología 
tradicional. No es que reprochemos esta conducta, que la creemos enteramen- 
te justificada y obligada en las circunstancias de la teología de hoy. Juzgamos 
que hubiera sido aún mejor prescindir de esa intención y estructurar una 
teología actual, en cuanto a método y en cuanta a doctrina, siguiendo como nor- 
ma a Santo Tomás. No vemos, por qué no se ham desarrollado más ampliamente 
algunos temas de la Cristología o por qué se han silenciado, aunque no los tra- 
tase el Angélico. 

La síntesis apretada a que ha sido preciso someter la materia teológica, ha 
dado por resultado que algunos problemas no queden esclarecidos y que tam- 
poco se hayan propuesto con objetividad. Por ejemplo, el problema en torno 
al motivo de la Encarnación, sacado sin justificación ninguna del lugar que 
ocupa en la Summa y propuesto defectuosamente, al no distinguir con clari- 
dad la cuestión hipotética de la cuestión del motivo propiamente dicho. El 
tema sobre el Yo de Jesucristo no está desarrollado en la perspectiva de la 
Cristología actual y ello creemos que obedece a un planteamiento defectuoso 
también del problema. El P. Henry se ha fijado simplemente en el aspecto 
metafísico de la cuestión —aspectos que nadie discute— y ha silenciado 
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por completo el aspecto psicológico. Esto puede ser grave, porque puede de- 
formar el criterio de la juventud €n torfo a ese problema, al proponerlo en 
esa forma unilateral e incompleta. Otros autores ham llamado la atención so- 
bre los esquemas de las herejías cristológicas, redactados por G. Ghysens 
(H.-M. Diepen, Un tableau singulier des doctrines christologiques, en «Revue 
Thomiste», 1956, 511-517, a quien contestó el mismo Ghysens, A propos Vun 
schéma des hérésies christologiques, ib., 1957, 769-775). Notemos también que 
la historia de la Cristología no cumple bien su propósito. El apartado 3: De 
Duns Scoto a nuestros días (54-58), no refleja en mada las nuevas tendencias 
cristológicas y el mérito de las aportaciones actuales, tanto en el campo his- 
tórico como en el doctrinal. No puede decirse que esto esté fuera de propósito, 
ya que no lo ha estado el hacer la relación de la historia antigua. ; 

La obra, con todo, tiene el gran mérito de reunir en un solo volumen la 
materia teológica, detallada em el índice, expuesta con esquemas de nuestros 
días.—E. $. C. 


ESISAAO; 00, Bo La révélation progressive des Personnes divines. París, Cerf. 
1960, 20 cm., 211 p. 


El tema de la revelación y manifestación progresiva de las divinas Per- 
sonas le ha preocupado al P. Jean Isaac desde hace muchos años. Al fin de 
la última guerra mundial dió una serie de lecciones sobre este tema en su activi- 
dad, valiéndose preferentemente del tomo I de la obra del P. Lebreton Historire 
du dogme de la Trinité. Les Origines, que ha dejado marcada huella en las páginas 
que reseñamos. Esta serie de lecciones vino a prestar el material esquemati- 
zado a un ciclo de doce conferencias, que el autor dió en París, en el año 
1958, a las Maestras de Novicias francesas. Estas lecciones fueron publicadas 
en la Revista Forma Gregis, desde octubre de 1958 a diciembre de 1959. En un 
tercer empuje, el P. Isaac ha llevado a cabo la redacción de este libro, 
que en su estilo podemos juzgar como maduro, repensado, ordenado, y escrito 
con fluidez. 

Los 12 temas particulares versan sobre el Dios Unico (9-18); Dios Padre (19- 
34); Dios Hijo (35-50): relaciones «entre el Padre y el Hijo (51-66); la palabra de 
Dios (67-84); la sabiduría de Dios (85-102); el Espíritu de Dios (103-116); la ins- 
piración divina (117-136); el aspirar del aire (le vent se léve) (137-154); la 
espiración divina y las espiraciones impuras (155-173); el que da comienzo 
(le Promoteur) a la vida nueva (173-192); la personalidad del Paráclito (193-209). 

El primer apartado es un buen resumen de la doctrina teológica sobre la 
manifestación de Dios Uno y Trino en el Antiguo Testamento (teofanías, plu- 
rales mayestáticos, fórmulas en plural, etc.). Muy sugestivo el apartado sobre la 
paternidad de Dios sobre el pueblo de Israel, sobre los justos, sobre David, sobre 
el Mesías, cuya filiación queda más claramente explicada en el apartado tercero. 
Nada se dice sobre las interpretaciones heterodoxas de la expresión Hijo de Dios, 
aplicada al Mesías. Tal vez hubiera sido oportuno hacer una llamada de atención 
sobre el pensamiento protestante en este sentido. Tanto la naturaleza de Jesu- 
cristo, Hijo de Dios como la explicación de la persona del Espíritu Santo queda 
suficientemente hecha en sentido bíblico, a través de los apartados que el autor 
ha dedicado, respectivamente, al tema.—E. $. C. 


1. J. Occion1: El misterio de la redención. Barcelona, Herder, 1961, 18 cm., 148 p. 


2. L. ALLevi: Misterios paganos y sacramentos cristianos. Barcelona, Herder, 
1961, 18 cm., 85 p. 


3. A. GABOARDI: El método apologético. Barcelona, Herder, 1961. 18 cm., 86 p. 


La Editorial Herder de Barcelona ha iniciado recientemente una pequeña Bi: 
blioteca Herder, a la que pertenecen los tres tomitos anunciados. Ocupan los mú 
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meros 5, 6 y 9 de la colección respectivamente. Son tradución directa del italiano, 
hecha por don Joaquín Blázquez, sobre el texto de los respectivos autores, publi- 
cado en forma de artículos científicos en la obra: Problemi e orientamenti di 
Teologia Dommatica, publicada por Carlo Marzorati, Milán, 1957. No dudamos que 
en su género, son de los estudios más actuales que existen sobre el particular, 
y que por lo mismo han de contribuir a la formación teológica de los es- 
tudiosos. 

1. El estudio de Oggioni es más que nada una vista histórica de conjunto 
sobre el misterio de la redención. Advertimos la afinidad que tiene con otros 
estudios anteriores, a los cuales ha seguido muy de cerca, si bien los ha comple- 
tado, en lo que se refiere al pensamiento protestante y ortodoxo actual sobre la 
doctrina soteriológica (p. 72-90). Cierra la obra una selecta y meritoria biblio- 
grafía sobre el tema. Hubiésemos agradecido al traductor que, en beneficio de los 
lectores, hubiera puesto al día algunos datos bibliográficos, posteriores a la 
edición original. Por ejemplo, en la p. 132 se cita la obra de Richard: Le dogme 
de la Rédemption. París, 1932, que ha sido reeditada por Villepelet en Tournai, 
1959, y enriquecida de una meritoria bibliografía. En la p. 136 se habla de la 
Theologia Biblica Novi Testamenti del P. Lyonmet, refiriéndose al texto dactilo- 
gráfico, facilitado a los estudiantes del Instituto Bíblico. El.P. Lyonnet ha publi- 
cado ya dos volúmenes; uno en 1957 y otro en 1960. 


2,.—El trabajo de Allevi es una contestación a las teorías racionalistas sobre 
el origen de los misterios y sacramemtos cristianos y su independencia de los 
misterios del paganismo. Con un sencillo status quaestionis (p. 7-10) sitúa la 
cuestión, que desarrolla en una visión preferentemente histórica. En sentido 
doctrinal, hace una «exposición y refutación de la tesis racionalista (p. 16-26). 
Cierra la obra uma reseña bibliográfica, redactada por Oggioni, de gran mérito 
y que puede servir de orientación en estudios similares, y como un auxiliar para 
ulteriores investigaciones, dada su puesta al día y su precisión. 

3. Gaboardi afronta el estudio del método apologético, tanto en un senti- 
do histórico, como doctrinal. La parte histórica está dividida: 1) Antes del Con- 
cilio Vaticano (comenzando por el método bíblico, pasando por el patrístico y es- 
colástico); 2) Después del Comcilio Vaticano (método de autoridad, psicológico, 
histórico, el método modernista, etc.). Esta segunda parte es más completa y 
detallada que la primera. Dedica un apartado al método de la inmanencia 
(M. Blondel) (p. 39-54). De gran valor, el apartado sobre las tendencias actuales 
en los métodos apologéticos (p. 54-60) y las conclusiones que deduce en confor- 
midad con la encíclica Humani Generis (p. 60-66). Cierra el estudio una re- 
seña bibliográfica, a la que Oggioni ha añadido un complemento.—E. $. C. 


A. MARTINELLI, O. F. M.: De primo instanti Conceptionis B. V. Mariae. Disquisitio 
de usu rationis. Romae, Academia Mariana Internationalis, 1950, 24 cm., XX + 
+ 144 p. 


Esta obra del P. Martinelli es una tesis teológica, desarrollada con todo rigor 
científico. Estudia el problema de si la Virgen María gozó del uso de la razón, 
desde el primer momento de su Concepción. El autor, expone ordenadamente 
las diversas sentencias acerca del hecho (1); explica el modo de la infusión del 
uso de la razón y sus operaciones (II), deduciendo las consecuencias que se 
siguen para la Santísima Virgen de la existencia de este privilegio, tanto con 
relación a Dios (en cuanto le conoció y le amó), como con relación a la misma 
Virgem (cooperación a su propia santificación y mérito especial) (III). 

Podemos decir que el autor se mueve con pleno domino de la materia, tanto 
en la clasificación, como en la exposición de las diversas sentencias sobre el par- 
ticular. Ciertamente, tiene una información bastante completa, en realidad sufi- 
ciente, Porque nos parece imposible tenerla absoluta. Precede a la obra una 
indicación de las fuentes y de obras auxiliares. Pero, a pesar de que se registran 
muchos títulos y de autores importantes, vemos con pena que no se cita, y pare- 
ce desconocerse, uno de los mariólogos españoles del siglo xvi que más deteni- 
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damente y de propósito han tratado la cuestión, desarrollando todos los puntos 
que el autor toca en sus páginas. Nos referimos al P. José De Jesús MARÍA 
(QuIrRoGa) Carmelita Descalzo, autor de una Historia de la vida y excelencias de 
la Santísima Virgen María Nuestra Señora. Creemós que el P. Martinelli nos 
agradecerá la referencia, por lo que queremos copiar los títulos de algumos ca- 
pítulos del libro primero, de los que puede colegir la importancia que el teólogo 
carmelita dió a la cuestion. 25: De los efectos de la gracia de preservación en la 
Virgen y cómo en su concepción fue ilustrada con el uso de la razón y libre al- 
bedrío. 26: Que el uso de la razón no estuvo solo ocioso en la Virgen en su con- 
cepción, sino acompañado de todas las gracias y virtudes en superior grado 
a los demás santos. 27: Cuan alta contemplación divina tenía la Virgen en el 
vientre de su madre y cómo podía ejercitarla sin dependencia de los sentidos 
que tenía impedidos. La autoridad de este mariólogo, por desgracia injustamente 
olvidado y casi desconocido, puede avalar también los juicios del autor y com- 
pletar la serie de autoridades, en que él los apoya.—E. $. C. 


Varios: Vocation de la Sociologie Religieuse. Sociologie des Vocations. Tournai, 
Casterman, 1958, 20 cm., 244 p. 


En 1946 Jacques Leclerca se lanza al campo de la acción con su Conferencia 
Internacional de Sociología Religiosa. Desde entonces es mucho lo que ha tra- 
bajado y mucho lo que ha conseguido. No es uno de los menores frutos el haber 
ayudado a desterrar el miedo a una Sociología Religiosa, estructurada sobre base 
científica, miedo que provenía del bagaje altamente positivista con que venía mar- 
cada la sociología conocida que nó era otra que la de Durkheim. 

Al cumplirse en 1956 «el décimo aniversario de la fundación, los colaboradores 
del canónigo Leclerca, queriendo rendirle un homenaje público, le dedican los 
dos volúmenes en que se han publicado las Actas de la Quinta Conferencia Inter- 
nacional. 

Uno de estos volúmenes es el que presentamos a nuestros lectores. Ya el 
título nos divide la obra en dos partes completamente diferentes. La primera, 
Vocación de la Sociología Religiosa, viene a decirnos lo que puede hacer la So- 
ciología Religiosa. En un primer capítulo, los aque conocen la Conferencia por 
dentro ofrecen al lector lo hecho hasta el presente en la Conferencia (LEcLERCO), 
diversas orientaciones dadas a la Sociología Religiosa (LABBENS) y las etapas fu- 
turas (Le Bras). En el 2.2 capítulo vemos algunos estudios de sociología religiosa, 
más bien de carácter general a la vez que ambiciosos, siempre dentro de los lí- 
mites exigidos por un trabajo de Conferencia. 

La segunda parte es otra cosa: Sociología de las vocaciones. El problema 
de las vocaciones sacerdotales salta al papel para ser estudiado bajo diversos 
puntos de vista y en distintos países. España queda al margen; ¿es que España 
no está representada en la Conferencia Internacional? Entre las comuticaciónes 
publicadas unas plantean problemas y otras apuntan soluciones. Queremos hacer 
notar la comunicación del P. Tufari, S. J. que expone el plan general de su obra 
sobre las vocaciones eclesiásticas en la Diócesis de Nápoles. Según lo que podemos 
apreciar, la obra del P. Tufari es acabada y un instrumento utilísimo para todos 
los que deben trabajar en el campo de las vocaciones sacerdotales. 

Cierran el volumen dos comunicaciones sobre las vocaciones femeninas.— 
ENT 


J. CANTERA ORTIZ DE URBINA: El comentario de Habacuc de QGumran. Madrid-Bar- 
celona, C. S. I. C., 1960, 21,5 cm., 48 p. 


Hace el núm. 3 de Textos y Estudios del Seminario filológico Cardenal Cis- 
neros. Es de carácter filológico crítico. Una introducción justifica y explica el 
por qué de este carácter. Además ofrece una versión directa del Comentario con 
una selección bibliográfica. En resumen un valioso tomo.—R. 1. 


10 
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Les citations néotestamentaires dans les Méditations pour le Temps de la Retrai- 
te (Cahiers Lasalliens. Textes —Études— Documents. I) Rome, Maison Saint 
Jean Baptiste de la Salle, 1959, 23 cm., XLVIII + 106 p. 


Es éste el primer cuaderno de lo que será um monumento de cuanto en la 
historia, literatura, pedagogía y espiritualidad gravita en torno a la persona, obra 
escrita y realizaciones sociales del Fundador del Instituto de Hermanos de las 
Escuelas Cristianas, San Juan Bautista de la Salle. 

Es un estudio de tipo histórico bíblico. De la amplia y documentadísima In- 
trodución se deduce que el Santo usó una edición del P. Amelote de 1707, 
que sus meditaciones no pudieron acabarse antes de esta fecha y que las citas bí- 
blicas son fuente de sus enseñanzas. Esta constatación tiene un gran valor de ac- 
tualidad en esta época realmente bíblica. Es un trabajo meritísimo y pacien- 
tísimo.—R. I. 


XVII Semana Bíblica Española (23-27 septiembre 1957). Teología bíblica sobre el 
pecado. Teología Bíblica. Otros estudios. Madrid, C. S. I. C., 1960 26 cm., 429 p. 


Las características de este volumen son las mismas de los precedentes. La 
aportación prinCipal se refiere a la enseñanza que de la Biblia se desprende sobre 
el pecado. Tema interesantísimo y capitalísimo en la Teología bíblica. Sin el pe- 
cado no se entiende la actuación de Dios. Merecen también mención los trabajos 
sobre la Teología Bíblica por su actualidad. Todos los trabajos son meritorios y 
de valores positivos en el campo de la investigación bíblica.—R. I. 


Hemos presentado en la sección bibliográfica de esta revista varios volúme- 
nes de esta misma colección. Es de justicia reconocer uma vez más que toda 
F. STEGMULLER: Repertorium biblicum Medii Aevi. VI. Matriti, C. S. I. C., 


1958, 25 cm., 330 p. 


Para el autor, la época brillante de la cultura religiosa del Medio Evo, no está 
sólo en las admirables Sumas ni en los sabios Comentarios de las Sentencias, 
sino también en la exposición e interpretación de la Sagrada Escritura. Conven- 
cio de esta idea, trata de demostrarla y a fe que lo consigue con esta obra 
que consta de varios tomos. 

El presente tomo es el sexto que comprende los Comentarios Anónimos. Im- 
teresante en extremo, pues, apenas si se le habrán pasado al autor muy pocos 
anómimos que él desconozca y que por lo mismo no se encuentren en su obra. 
Para mayor facilidad en el manejo, pone las ciudades por orden alfabético y 
en cada nación el anónimo correspondiente. Sinceramente nos parece un trabajo 
superior a lo que un hombre solo es capaz, pero en esto se demuestra la compe- 
tencia extraordinaria del sabio profesor de Teología de Friburgo.—B. C. 


ORIGENE: Esprit et Feu. I: L'Ame. París, Cerf, 1959, 19 cm., 167 p. 


Urs von Balthasar publicó un grueso volumen en alemán de textos elegidos 
de las obras de Orígenes dividido en cuatro partes. El presente libro es la pri- 
mera parte de la edición alemana traducido al francés y preparada la edición por 
los Dominicos de Unterlinden. $ 

Lleva la introducción de Von Balthasar de la edición alemana, donde presenta: 
a Orígenes en el marco histórico y relaciones e influencias que tiene en los auto- 
res posteriores. En el prólogo da unas disquisiciones sobre los textos de este vo- 
lumen. Joya de la literatura patrística.—J. A. J. C. 


SAaINT AUGUSTIN: Textes choisis. Namur, Les Éditions du Soleil Levant, 1960, 
18,3 cm., 192 p. 
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ella está presidida por el gusto más exquisito y que debe considerarse sin duda 
como modelo en su género. 

En el presente volumen encontramos las Homilías sobre los Salmos, de San 
Agustín, ordenadas temáticamente por el siguiente orden: Cristo-La Iglesia- 
El cristiano. Precede al texto de las Homilías un documento Prefacio del áoctor 
Denys Garce y le sigue la recensión de todas las obras del Santo Obispo de Hi- 
pona, con un breve resumen de las que se consideran más interesantes.—C. J. S. 


M. G. Díaz Y Díaz: Indez scriptorum latinorum Medii Aevi Hispanorum. Madrid, 
FESTA LN ON 


Hacer una recensión crítica de toda la producción latina medieval de la Pe- 
nínsula Ibérica, suena a ilusión del sueño y, sin embargo, esto es lo que ha hecho 
el sabio profesor de la Universidad de Salamanca. Su obra se extiende desde el 
año 500 hasta 1350, en que aparecen las muevas formas renacentistas. No es sólo 
un aducir obras ya conocidas y publicadas, sino que el autor se ha valido de tex- 
tos inéditos que dan un doble valor a su obra. Es una muy valiosa aportación a la 
cultura.—B. C. 


J. A. PASCUAL DE AGUILAR, O. S. B.: El Misterio litúrgico de la Semana Santa. 
Madrid, Studium, 1959, 18 cm., 166 p. 


El autor dice que su libro no es para preparar a otros a la Semana Santa, es 
personal y recoleto. El cambio de Ordo impone una preparación y asimilación 
litúrgica que el cristiano ordimario no tiene. Además hasta ahora la celebración 
había perdido su sentido dogmático, litúrgico y pastoral. 

El autor expone la trama teológica de cada uno de los días de la Semana 
Santa, derivándola al logro de un provecho espiritual. Así el Mysterium Paschale 
es más asequible y provechoso. Es un libro recomendable a todo el público. 
JPA: 


Mons. L. M. MARTÍNEZ: Divina obsesión. Madrid, Studium, 1959, 20 cm., 238 p. 


El presente libro es una obra póstuma del ilustre Primado de México, dada 
a luz y anotada por el P. Treviño. 

La obra está dividida en tres partes: la primera, «Notas íntimas», es una 
serie de pensamientos sin unión ni trabazón, abarca diversidad de temas, todos 
de sabor autobiográfico. La segunda: «Páginas de un Diario, lo escribió Monseñor 
Martínez en una de la etapas más interesantes de su vida espiritual, cuando en- 
tró de lleno en la vida unitiva. La tercera: «Gracia Central», es una continuación 
del diario. Toda ella trata de la unión transformante, que él llama «Gracia Cen- 
tral» de su vida. 

Un libro interesante que puede enseñar mucho principalmente a las almas 
que aspiran a la perfección.—L. J. C. 


A. Viñayo, Pbro.: La oración social de la Iglesia. Madrid, Studium, 1959, 18,5 cm., 
141 p. 


El autor ofrece en este libro un comentario o explicación del Padrenuestro. 
Sigue el método de abrir cada parte de la Oración Dominical con explicaciones 
y distintos temas que se deducen de ella. Todo el valor dogmático queda al alcan- 
ce del lector medio. 

Es un libro fácil, bueno para sostener y dar sugerencias para una meditación 
y rezar con provecho la Oración de Jesús. El estilo es fácil, directo y asequible a 
cualquier lector.—J. A. J. C. 
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M. Marín TRIANA, S. J.: Remanso de peregrinos. Bilbao, El Mensajero del Corazón 
de Jesús, 1958, 3.2 ed., 16 cm., 235 Pp. 


Este libro no es para la especulación del entendimiento, sino para la emotivi- 
dad del corazón. Pretende un acercamiento a Dios por la cenfianza y el amor, en 
las horas de sobresalto, y un desahogo a los pies del Señor en las de serenidad. 

En conjunto, reúne 175 meditaciones de «insinuación espiritual, humana y 
poética». Se hallan distribuidas en grupos de 25, bajo siete epígrafes, pero en 
realidad, por razón del tema, cada una forma cuerpo por si sola, diciendo una 
relación muy accidental a las demás. Su extensión es de unas quince líneas, en 
las que inculca de un modo afectivo un filial abandono en Dios.—R. $. J. 


F. Muñoz PaELLEGERO: Un hombre solo. Barcelona, Juan Flors, 1961, 20 cm., 258 p. 


Rebasando un tanto los límites de la prudencia en la medida de la sinceridad 
—influenciado, sin duda, por otros noveles cultivadores del género en su clase—, 
realiza este libro una labor constructiva. Su autor, un sacerdote —aue por serlo 
no deja de ser hombre—, viene a ser el frágil soporte de los más extraños y 
asombrosos contrastes: he aquí el contenido de Un hombre solo. 

Una serie de cuadros costumbristas va tejiendo la enmarañada tela de la 
experiencia sacerdotal. Y cada cuadro es un sorprendente descubrimiento, un nue- 
vo hallazgo para este misterioso hombre solo que se llama sacerdote de Cristo. 
semilla enterrada en el surco anónimo de cualquier pueblo rural. Pero lo más 
aleccionador es que esta semilla, generosamente mezclada con el limo fangoso 
de la tierra, viene a madurar —siquiera sea lenta, trabajosa y aun desgarrada- 
mente—, a florecer y dar su fruto. 

El ropaje literario no es siempre suficientemente vistoso, pero no carece de 
interés y está con frecuencia perfectamente logrado.—C. J. $. 


Varios: Diez sacerdotes por dentro. Madrid, Euramérica, 1960, 18,8 cm., 168 p. 


El título no defrauda, sino todo lo contrario. Lo autobiográfico es cautivador 
cuando es sincero. Pero este libro es más que autobiográfico, sin dejar por ello 
de serlo. Es un diálogo a distancia deliciosamente confidencial entre una «peña» 
de sacerdotes jesuítas recién estrenados o a punto de escalar las últimas gradas 
del altar. Despierta el interés de toda conversación que fluye en círculos cultu- 
ralmente bien ambientados. 

Feliz iniciativa la del P. Jaime Loring, S. J., que aparece aquí como capitán 
del bando de los «buenos» (hay em todo el libro un ingenuo y fresco aire de ado- 
lescencia y de perenne juventud). Hay que agradecerle, y en él a todos sus inter- 
locutores, además de su nueva, original y polifacética aportación de tipo ideoló- 
gico y fundamental de la mejor ley sobre distintos motivos y vivencias sacerdota- 
les, el haberlo hecho en ese tono íntimo que tanto tiene de descarga afectivá y 
emocional, y aun de expresivo lirismo, cuanto de sustancialidad de conceptos. 

Se habla en esta velada literaria de la esencia del sacerdocio, de las necesa- 
rias relaciones del sacerdote con Cristo, del espíritu misionero sacerdotal, de los 


problemas del sacerdote: su fragilidad, su soledad, su ambientación social, etcé- 
tera.—C. J. $. 


J. JIMÉNEZ FaJarDOo: El seminarista y la pureza. Madrid, Studium, 1959, 20 em., 
215 Pp. 


He aquí un libro que ha dictado, por decirlo así, la experiencia. El autor sólo 
hace _darnos, con un estilo sencillo y claro, su larga experiencia recogida en 
los años que ha pasado entre la juventud que se prepara al Sacerdocio. 

_En pocos capítulos, concretamente siete, expone, con claridad y sencillez ad- 
mirables, los principales puntos del tema que el título de la obra indica. 
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Contiene preciosos consejos y sabias instrucciones, tanto para los que se con- 
servan en su integridad virginal como para aquellos que, por desgracia, mancha- 
ron su alma con el pecado de la impureza. Sirve de apéndice al libro la Encícli- 
ca «Sacra Virginitas», de Su Santidad Pío XII[.—L. J. C. 


A. A. Acuno: Santos sin retablo. Barcelona, Juan Flors, 1961, 20 cm., 178 p. 


El autor ha seleccionado una serie de cuadros de la galería popular, pero, a 
nuestro juicio, sin fortuna, al menos en cuanto a la forma se refiere. No hay, en 
efecto, madurez literaria en «Santos sin retablo». 

Su concepción responde al corolario teológico de que las obras de las almas 
justificadas son meritorias y están impregnadas de espíritu de Dios. El concepto, 
sin embargo, ha sido demasiado sublimado. 

Estimamos que el presente volumen de la «Colección Remanso» tendrá éxito 
en círculos de lectores no muy exigentes por defecto de iniciación o también de 
suficiente sensibilidad.—C. J. S. 


J. Maier: Cartas a su novia. Madrid, Euramérica, 1960, 18,2 cm., 344 p. 


No está todo podrido en Dinamarca: he aquí un libro que marca una línea 
perfectamente divergente de la «nouvelle vague» y de «les tricheurs». Es, sen- 
cillamente, la historía de un amor humano sublimemente idealizado, retratado en 
estas cartas de Jacques Maillet (5 de junio de 1943-27 de mayo de 1944) a Mag*a- 
lena, su blanca novia. Nada importa que muchos no comprendan ese ideal; lo 
importamte es el testimonio de que semejante ideal es posible: he aquí la oportu- 
nidad y trascendencia de este libro. 

Un joven y culto profesor francés se ha enamorado de una muchacha, fran- 
cesa también ella, de la cual llega a decir, en un momento de inefable y absurdo 
lirismo, que no es cristiana, porque no conoce la mancha del pecado. Y quiere 
obligarla a confesar que vive aúm en el paraíso terrenal. Por eso la ama tanto, 
pues él necesita redención y es ella para él fuente de inocencia depuradora de 
sus miserias. 

Pero su amor, fiel y delicadamente correspondido por Magdalena, discurre 
por cauces de turbias incertidumbres. Los alemanes han ocupado Francia y mu- 
chos jóvenes franceses son deportados a Alemania para trabajar en fábricas, sis- 
temas defensivos, etc. La angustiosa depresión llega, en determinados momentos, 
a ser desesperante, pero contribuye, a su vez, a clarificar más y más sus senti- 
mientos. El amor de Jacques con Magdalena no llegó a sus lógicas derivaciónes 
en cristiano matrimonio. Herido de muerte en un bombardeo el 27 de mayo 
de 1944, expira al siguiente día, en la luminosa mañana de Pentecostés. 

Esta correspondemcia la debemos a su novia, que no ha querido privar a mu- 
chos del tesoro a ella encomendado. Tesoro hemos dicho, pues lo es de imponde- 
rable valor aprender la lección, hoy tan urgentemente necesaria, de un amor 
cristiano intenso y limpio, espléndido y desinteresado. Y nada menos que esto 
se nos brinda em Cartas a su novia. 3 

Bello prólogo de Gabriel Marcel e introducción y notas de Henri Gouhier en- 
marcan adecuadamente el precioso contenido.—C. J. $. 


F. Sáncuez Ruiz, S. J.: Un camino real hacia Dios. Zaragoza, Hechos y Dichos, 
1960, 20,3 em., 72 p. 


La flexibilidad de las Congregaciones Marianas deja abierta la puerta a la 
constitución de las llamadas de Matrimonios, las cuales añaden a las reglas co- 
mumes algunas complementarias, así como algunas normas prácticas para su efi- 
ciente funcionamiento. 

Estas reglas y normas de las Congregaciones Marianas de Matrimonios, más 
una selección de temas de oración y estudio para un ciclo de ocho días llenan 
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las páginas de este opúsculo de divulgación para casados. Los temas de oración 
y estudio vienen a ser la forma sustancial de las reuniones de grupos, eje cardi: 
nal del funcionamiento de estas Congregaciones.—C. J. $. 

e + 


AS 


J. G. Treviño, Mis. Esp. S.: Navidad. Madrid, Studium, 1960, 19,7 cm., 120 p. 


Dentro de su línea bien definida y sobradamente conocida en el campo de la 
literatura espiritual, mos regala el P. Treviño en este libro una preciosa joya so- 
bre el motivo eternamente sugeridor de la Navidad. 

Expuesto el origen de la Navidad como sustitución de la fiesta pagana del 
nacimiento del sol, que seguía inmediatamente al solsticio del invierno, teje el 
autor delicados matices sobre el fondo tridimemsional del Nacimiento de Jesús en 
Belén, en las almas y en el seno.del Padre como Verbo, Hijo de Dios. Hay bellísi- 
mas observaciones sobre la vida íntima de las almas auténticamente espirituales 
y sobre las vinculaciones eucarísticas y marianas al dulce Misterio.—C. J. $. 


Generaciones nuevas, palabras nuevas. Ocho años de «El Ciervo». Madrid, Eur- 
américa, 1960, 18,9 cm., 288 p. 


No pretendemos disimular «el placer que nos produce la publicación de este 
libro. No será inoportuna a través de este libro la presencia de «El Ciervo» y su 
acceso a más amplios sectores, ni su amena y oculta conversación, ni aun sus 
ruidosas y explosivas polémicas. No sabríamos cómo resumir nuestro pensamien- 
to sino diciendo que «El Ciervo» —como «Vida Nueva», como «Incunable», por 
ejempio—, dentro de su desenfadado vanguardismo, ha contribuido a despertar 
nuestra conciencia cristiana y católica con su crítica —amarga, casi despiadada 
a veces—, pero fundamentalmente constructiva. 

No pretendemos con estas apreciaciones aureolar de infalibllidad estas pági- 
nas. Hay en ellas muchos puntos discutibles. No podía ser de otra manera. Pero 
algo flota incorruptible, y es la noble inquietud que «en ellas se advierte y que no 
praece sino inspirada en aquellas palabras del Señor: «No he venido a traer la 
paz, sino la guerra». 

Para dar relativa unidad a los temas seleccionados, se han aglutinado los que 
dicen alguna relación con la Iglesia, con el problema social y con algunas ver- 
tientes políticas e ideológicas de palpitante actualidad.—C. J. $. 


Llamadas de Dios. Zaragoza, Hechos y Dichos, 1960, 18,2 cm., 128 p. 


Insinuante llamada a la vida interior. Traducido del francés, estimamos que 
el contenido de este librito le hace acreedor a esta distinción. Es necesario leerlo 
con alguna atención para comprender que su fondo es más sustancial de lo que 
a primera vista pudiera parecer. 

Introduciendo al alma en el santuario de la oración, el mismo Señor la hace 
comprender sutilmente cuál es concretamente su Divina Voluntad en orden a 
ella. Y en buena lógica espiritual, esto quiere decir que la lleva suave, casi insen- 
siblemente a la más radical purificación de sus miserias e imperfecciones para 
conducirla rápidamente después a un alto grado de perfección.—C. J. S. 


C. B. PapaLi, O. C. D.: Hinduismus. Vol. Alterum. Roma, 1960, 21 cm., XIX+199 p. 


El padre Cirilo, Carmelita indio, es profesor de Indología en la Universidad 
Pontificia de Propaganda Fide. El libro que presentamos es el segundo tomo de 
la obra, que, desde ahora, será el texto de Indología en dicha Universidad Ponti- 
ficia. Con tal fin está ideado y realizado. Su valor «está garamtizado por el profun- 
do conocimiento que el docto carmelita ha ido adquiriendo sobre el terreno du- 
rante largos años de estudio acerca de la rica herencia religioso-doctrinal de sus 
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mayores. Máxima utilidad reportará a cuantos se interesan por los estudios de la 
India misteriosa.—F. N. J. 


A. Dírz BLaNco: La filosofía y sus problemas. Barcelona, Scientia, 1960, 22 cm., 
21D: 


El profesor Díez Blanco quiere presentar en esquema los problemas que la 
filosofía tiene hoy planteados. No entra en los planes del autor dar solución a 
los mismos, por eso se conforma con proponer. A pesar de todo, a veces aventura 
soluciones, con alguna de las cuales no podemos estar de acuerdo. No oculta su 
afecto a Kant, lo cual le lleva a veces a algunas afirmaciones peligrosas, princi- 
palmente en Etica. Nos hubiera gustado también que hubiera abreviado un poco 
el estudio de las ciencias, donde, acercándose al relativismo, queda a merced de 
cierto pesimismo.—F.. N. J. 


J. A. ORTIZ, S. J.: Comentarios para misas comunitarias. Santamder, Sal Terrae 
1960, 15 cm. 1607p: 


Breves y sencillos, serán de gran utilidad estos comentarios para la direc- 
ción de los fieles. Discurren, en general, muy ceñidos a la base del texto litúrgi- 
co, lo cual les presta garantías de legitimidad y solidez doctrinales. El presente 
opúsculo se reduce al ciclo de Navidad, y comienza, consiguientemente, el pri- 
mer Domingo de Adviento, para terminar con la festividad de la Purificación de 
la Santísima Virgen.—C. J. $. 


T. ARELLANO, S. J.: Manual del Ejercitante. Zaragoza, Hechos y Dichos, 1959. 
16,8 ecm., 224 p. 


Es suficientemente conocida la personalidad del P. Arellano como divulgador 
y adaptador de temas y procedimientos para cursillos de Ejercicios Espirituales. 

Así como sus Esquemas son predominantemente teóricos y tienden a ayudar 
principalmente al director de los Ejercicios, el presente Manual del Ejercitante 
puede decirse que brinda a éste un método en que prácticamente todo lo encuen- 
tra preparado y casi digerido. Puede servir de Vade-mecum durante los días de 
retiro y prestará excelentes servicios, independientemente del giro que les dé 
quien los dirija.—C. J. $. 


H. Marín, S. J.: Exámenes de conciencia para educadores. Zaragoza, Hechos y 
Dichos, 1959, 16,8 cm., 144 p. 


Nos presenta agrupados en temas los primcipios pedagógicos de la Iglesia Ca- 
tólica, extractados de los Documentos Pontificios, principalmente los que dicen 
relación a las Instituciones docentes, Centros de Enseñanza, familia, estado, edu- 
cación y coeducación, etc. Tiene el doble mérito de la selección y la síntesis. Pue- 
den sus apartados servir de guiones muy prácticos para charlas, conferencias e 
instrucciones particulares.—C. J. $. 


P. Marc: En el reino interior. Madrid, Ediciones Paulinas, 1959, 18 cm., 224 p. 


Notas biográficas del Canónigo francés monseñor Paul Marc, sacerdote abne- 
gado y constante en el cumplimiento de su deber pastoral. Siguen sus páginas 
inéditas de escritos espirituales, que reflejan, asimismo, un encendido celo de 
almas. Bintre los temas desarrollados figuran la confesión, la santa Misa y la vo- 
cación. Están redactados con unción y sinceridad.—C. J. $. 
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G. VANnN, O. P.-P. K. MEacHER, O. P.: Changer les pierres en pain. Tours, Mame, 
1960, 18 cm. 217 p. 


La obra de los dos dominicos ingleses quiere ser un estudio de las tentacio- 
nes de Cristo. A la verdad, las tentaciones de Cristo sirvem de ocasión y tema 
para estudiar las tentaciones y posibles caídas de los cristianos en nuestros días. 
Las escasas notas exegéticas son del P. Lagrange.—F. N. J. 


P. DE JAEGHER, S. J.: El Señor es mi alegría. Bilbao, El Mensajero del Corazón de 
Jesús, 1959, 17 cm., 244 p. 


El P. Jaegher ha escrito este libro para que haya más alegría en el mundo. 
El programa que el autor propone comienza y se consigue con la intimidad con 
Dios. Escribe a las almas que buscan un perfecto desarrollo de su vida espiri- 
tual y llegan a los períodos duros en que Dios prueba y es difícil mantener la 
serenidad y el gozo. El autor se dirige preferentemente a las almas que viven 
en el claustro.—J. A. : 


MYRIAM DE G.: Encensotrs d'Or. París, Spes, 1958, 19 cm., 200 p. 


Bajo el expresivo título Encensoirs d'Or («Incensarios de Oro») nos presenta 
el autor la vida ejemplar de dos sacerdotes contemporáneos que supieron con 
su ejemplo esparcir el buen olor de Cristo. Se trata del fundador y confumdador 
de los Pequeños Siervos del Corazón de Jesús, Mons. Hipólito M.= de la Celle.,. 
Obispo de Nancy, y Julio de la Celle, sobrino del anterior, cura párroco de Nues- 
tra Señora de Montlucon. 

Su vida se gastó en el servicio de Dios, de la Iglesia y de la Patria. Toda la 
trayectoria vital de estos dos ejemplares sacerdotes queda trazada maravillosa- 
mente en estas páginas tan edificantes. Leídas con el mismo espíritu que se 
escribieron, es mucho el fruto que pueden producir emtre los sacerdotes de 
nuestros días, puesto que son verdaderos modelos de sacerdotes contemporá- 
neos que, conociendo nuestras dificultades y nuestros tiempos, supieron juntar 
a un excesivo trabajo en favor de las almas el ejercicio de la virtud.—S. S. J. 


M. MELENDReES: Hermano Hombre. Barcelona, Casulleras, 1960, 19,5 cm., 343 p. 


Aun a riesgo de no acertar con la imtención del autor, se nos antoja Hermano 
Hombre como un canto poético a los hijos de Adán, al hombre. Canto poético 
desarrollado en varias jornadas, cada una de las cuales van enmarcando diver- 
sos personajes, hermanados todos por un lazo de unión: desvío, búsqueda, re- 
torno, dolor, muerte, etc. Cien hombres pasan por la pluma de Mosén Melen- 
dres, y cada uno va dejándonos en Hermano Hombre un rasgo de su vida que, 


al pasar por la mano del poeta, resulta un trazo más del retrato del Hom- 
bre.—F. N. J. 


CH. MassaABKI, O. S. B.: El Sacramento del Amor. Madrid, Euramérica, 1959, 
IF OACOLARLS DOS 


Del matrimonio se puede hablar moral, teológica, jurídicamente. El autor 
no excluye ninguno de estos aspectos; pero su principal empeño es presentar 
el sacramemto del amor con todo su contenido teológico de «gran misterio». De 
ahí las exigencias morales brotarán espontáneamente. Tres partes tiene la obra: 
el matrimonio según la naturaleza, el matrimonio sacramento y el matrimonio 
místico. Dirigido como va a todos los que forman o quieren formar un hogar, 
tiene multitud de enseñanzas próximamente reducibles a la práctica, que hacen 
el libro verdaderamente recomendable a los esposos cristianos: puede hacerles 
mucho bien, y, terminada su lectura, sabrán sentirse responsables de tener en 
sus manos las llaves del amor y de la vida.—F. N. J. 
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Esta nueva serie de Editorial Herder trata de ofrecer a los estu- 
diosos y al público católico en general un elenco de obras breves por 
su extensión, pero enteramente al día y perfectamente informativas 
por su contenido, que, además, se hallen al alcance de todos gracias 
a un precio sumamente reducido. 


Aun cuando los títulos que inician la pequeña Editorial Herder 
corresponden casi totalmente a disciplinas de orden teológico y filo- 
sófico, la editorial se propone ir ensanchando la serie con títulos que 
cubran las más variadas disciplinas de las ciencias del espíritu. 


Sucesivamente se irán publicando los nuevos grupos de volúmenes 
que se publicarán en un promedio aproximado de 24 títulos cada año: 
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1. Dempsey, Freud, psicoanálisis, catolicismo. 
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Gaboardi, El método apologético. 
10. Schultze, Teología latina y teología oriental. 

Están a punto de publicarse quince títulos más. 
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